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“O homem toma conhecimento do sagrado 
porque este se manifesta, se mostra como 





A presente dissertação traz um panorama histórico do negro no Brasil e 
de como este elemento humano e os seus descendentes marcaram de maneira 
definitiva muitas das manifestações culturais brasileiras. A partir da realização de 
uma pesquisa de campo, foi observada a presença de elementos de origem 
africana, nos dias de hoje, em textos de músicas dos grupos paulistas de Congada 
(ritual festivo de caráter religioso e popular) e nos textos orais de participantes do 
grupo folclórico Congada de São Benedito, localizado na região do Alto Tietê, na 
cidade de Mogi das Cruzes, no Estado de São Paulo. Investigou-se ainda, com 
base no conhecimento popular de integrantes do grupo em destaque, sobre a 






















This essay provides a historical overview of black people in Brazil and of 
how this human element and its descendants left their permanent mark on so 
many Brazilian cultural events.  The completion of field research has brought to 
light that African elements were present in today’s song lyrics by groups of 
Congada (a festive ritual of religious and popular character) and oral texts of the 
folk group’s Congada de São Benedito participants, located in the upper Tietê 
region, in Mogi das Cruzes, a city in the State of Sao Paulo. Further investigations 
on the presence and vitality of the African lexicon in Brazilian Portuguese were 
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Durante três séculos, entre 11532 e 21853 aproximadamente, milhões 
de homens e mulheres foram trazidos ao Brasil, vindos do continente africano, 
para trabalharem em regime de escravidão. Gradativamente, essa população e os 
seus descendentes se integraram à sociedade, tanto no campo quanto nas 
cidades, contribuindo não somente com a configuração multiétnica da população, 
mas também com a formação e a difusão do português brasileiro, além de dar 
origem a diversas manifestações culturais populares e religiosas que se mantêm 
vivas até os dias de hoje. 
Esta dissertação realizou um estudo, que teve por objetivo verificar a 
presença de elementos de origem africana, nos dias atuais, em dois momentos de 
grupos folclóricos ligados à celebração de um dos mais antigos folguedos 
brasileiros, a 3Congada. O primeiro, a partir das letras de músicas, de grupos de 
Congada do Estado de São Paulo. O segundo, nas narrativas orais de dois 
participantes da comunidade denominada Congada de São Benedito, localizada 
no bairro César de Souza, na cidade de Mogi das Cruzes, região do Alto Tietê, 
também no Estado de São Paulo. 
Os dados empíricos coletados nesses dois momentos serviram de base 
para a constituição de um corpus, tendo como delineamento teórico e 
metodológico os estudos realizados no campo da sociolingüística. A análise do 
corpus esteve centrada nas propostas de Saville-Troike (1989), Hymes (1972), 
segundo as quais, a partir daquilo que foi observado, se reconhece o 
comportamento comunicativo humano como uma manifestação composta de 
códigos e regras não apenas verbais, mas também sociais.  
No primeiro capítulo, foi feito um panorama histórico que trata da 
questão da escravidão negra no Brasil, principais povos e línguas africanos 
                                                 
1 Data provável do início efetivo da colonização segundo diversos historiadores. 
2 Extinção do tráfico transatlântico legalizado, para o Brasil. 
3 Tipo de dança dramática que representa a coroação de um rei, e às vezes também de uma rainha, do Congo, constituída 
de um cortejo com passos e cantos, onde a música acompanha a expressão dramática dos textos, e que se caracteriza 
pela embaixada, por evoluções processionais e lutas simbólicas de bastões ou espadas. Ver Rabaçal (1976). 
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trazidos para o país e, de maneira particular, a respeito da escravidão negra no 
Estado de São Paulo.  
 O segundo capítulo apresentou algumas das manifestações culturais 
festivas de origem afro-brasileira, tratou a respeito dos Reis Negros, do ritual 
festivo da Congada e de forma mais específica descreveu a Congada de São 
Benedito, comunidade com a qual se pôde realizar uma interação direta e 
distensa, no sentido de não apenas observar, mas também de poder compartilhar 
o uso da linguagem. O ponto para o qual convergiu a descrição da comunidade foi 
centrado nas narrativas feitas pelo seu fundador, Francisco Alves de Oliveira e 
pela sua esposa, Maria de Oliveira. 
A descrição do trabalho de campo e dos materiais utilizados, a coleta 
inicial e a coleta sistematizada dos dados que constituem o corpus lingüístico 
dessa dissertação, além do papel do pesquisador em diferentes momentos da 
investigação foram apresentados no terceiro capítulo. 
 O quarto capítulo se destinou à análise do corpus lingüístico elaborado 
a partir dos dados coletados com base nas letras de músicas de Congada de 
grupos do Estado de São Paulo e dos dados obtidos nas narrativas orais de Seu 
Francisco e Dona Maria, dois dos principais membros da Congada de São 
Benedito. Foi realizado ainda, com catorze membros dessa Congada, um 
questionário com itens lexicais de origem africana, encontrados no português 
brasileiro, com a finalidade de poder se atestar o uso e a vitalidade desses 
vocábulos pelo grupo de Congueiros.  
 As considerações finais, no quinto capítulo, reúnem as conclusões 
feitas a partir desse estudo, implicações e relevâncias de caráter teórico e prático 
que poderão contribuir para os estudos do português brasileiro, em geral, e ao 
campo da sociolingüística. Pretende-se ainda, colaborar com os estudos afro-
brasileiros como um todo e de maneira mais específica com o estudo do ritual 




CAPÍTULO 1 – PANORAMA HISTÓRICO 
 
 Durante o século XV, período das grandes navegações, a atividade 
comercial passou a ser vista como o meio mais rápido de enriquecimento e 
fortalecimento do poder de alguns povos. A idéia de lucro, escreve Queiroz (1987: 
9), tornou-se predominante e colaborou durante esta fase do capitalismo europeu 
para o surgimento e o expansionismo da escravidão no Novo Mundo, fazendo com 
que os territórios desbravados na África se transformassem em núcleos 
fornecedores de mão de obra escrava altamente lucrativos. 
 A fim de produzir as mercadorias exigidas pelas metrópoles, de acordo 
com o 4pacto colonial, as colônias necessitavam de numerosa mão de obra que 
pudesse atender os trabalhos permanentes que uma produção em larga escala 
para compensar as altas aplicações de recursos feitos. O assalariamento, 
portanto, era inadmissível, além de que a Europa não dispunha de reservas de 
gente disposta a deixar o Velho Mundo e a se aventurar em solo tão distante ou 
mesmo que houvesse, dada a abundância de terras, conforme Queiroz (idem: 10), 
nada impediria estas pessoas de se estabelecerem por conta própria, organizando 
uma produção autônoma que romperia com o pacto. 
 Para assegurar a reprodução do capital investido, segue a autora 
(ibidem), foi necessário ligar o trabalhador obrigatoriamente à unidade econômica. 
Daí o recurso à escravidão que garantia à Metrópole se apropriar do excedente 
realizado pelo escravo e desta forma favorecer a acumulação primitiva 
imprescindível ao desenvolvimento, revelando assim um processo no qual se 
criam condições para o surgimento da indústria com trabalhadores livres e 
assalariados na Europa ao mesmo tempo em que se impõe o trabalho 
compulsório na América. 
 
 
                                                 
4 Sistema pelo qual os países da Europa que possuíam colônias na América, mantinham o monopólio da importação das 
matérias-primas mais lucrativos dessas possessões, bem como da exportação de bens de consumo para as respectivas 
colônias. Ver Queiroz (1987). Escravidão Negra no Brasil. 
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1.1 – Homens comerciando homens 
 
Comprado como mercadoria barata, o escravo era posteriormente 
revendido mais caro conforme as atividades econômicas nas colônias cresciam e 
exigiam um número maior de trabalhadores braçais. Desta maneira, o tráfico 
negreiro tornou-se, de acordo com Queiroz (1987: 11), um dos negócios mais 
lucrativos, contribuindo de maneira fundamental para a manutenção e expansão 
da escravidão, constituindo-se como parte integrante do sistema capitalista 
mercantil. 
 Os portugueses foram pioneiros no negócio de escravos, em 
decorrência do próprio papel que tiveram durante a expansão marítima do século 
XV. Segundo Queiroz (1987: 12), à medida que o litoral africano foi sendo aberto, 
as possibilidades de comércio cresciam com a procura pelos cobiçados artigos de 
troca, entre os quais o negro. Nesse período, o império Lusitano detém o controle 
do tráfico a partir do porto de Arguim, na África Ocidental, das ilhas de Cabo Verde 
e do forte de São Jorge da Mina, envolvendo todo o setor costeiro entre o Senegal 
e as ilhas Sherbo (atual Serra Leoa), conforme escreve Mattoso (1982: 20), até 
serem desalojados destes locais pelos holandeses a partir de 1637. 
 Com os lucros obtidos, de acordo com Queiroz (1987: 12), as 
transações se desenvolvem de forma estruturada, com a criação de feitorias que 
vão se proliferando pelo litoral da África e seguem em direção ao interior do 
continente, onde são formados locais de pouso e depósitos intermediários para as 
caravanas que negociavam escravos. Além disso, traficantes se utilizavam do 
trabalho de agentes que iam à procura dos chamados pumbos, ou mercados, 
locais nos quais se realizava o escambo com as tribos africanas e de onde saíam 
os cativos rumo aos portos de embarque. 
 Durante todo o século XVI e parte do XVII o tráfico negreiro é 
monopolizado pelos portugueses que mesmo não tendo um grande domínio 
territorial no continente africano marcam presença por meio do comércio de 
tabaco produzido no Brasil, uma das principais mercadorias usadas na troca de 
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escravos e também como moeda quando da passagem pelo forte de São Jorge 
onde deixavam dez por cento das cargas de fumo, segundo Mattoso (1982: 20), 
para poderem negociar nos portos africanos de Popo, Ouidá, Jacquim e Apa, sob 
domínio holandês.  
 Com o passar do tempo, escreve Queiroz (1987: 13-14), a vantagem 
sobre o comércio de escravos liderado pelos portugueses enfraquece e limita-se 
praticamente à Guiné e aos núcleos de Moçambique, uma vez que os lucros 
obtidos com o tráfico negreiro são disputados com ingleses, holandeses e 
franceses, sendo os holandeses os principais traficantes por volta de 1670, 
cedendo, posteriormente, o lugar à Inglaterra, que durante o século XVIII domina 
quase inteiramente o tráfico. 
 
 1.1.1 – Da África para o Brasil 
 
 Milhares de escravos negros foram trazidos para o Brasil, mas isso não 
foi de maneira imediata, como escreve Queiroz (1987: 15-16), uma vez que em 
uma economia cuja finalidade maior visava o lucro, a rentabilidade obtida a partir 
da venda de escravos é que determinava a direção que o tráfico deveria tomar. 
 Nos primeiros tempos desde a instituição do tráfico de escravos 
segundo a autora, a colônia portuguesa estava ainda muito distante de poder se 
comparar às colônias espanholas, abundantes em metais preciosos que lotavam 
os galeões enviados para buscá-los, o que fez com que as áreas pertencentes à 
Espanha necessitassem continuamente da mão de obra escrava. Além disso, 
dado os altos lucros obtidos com a mineração na América espanhola o produto 
escravo era bastante valorizado e os traficantes se empenhavam em fornecer tal 
produto às colônias espanholas que se dispunham a pagar os altos valores que 
eram pedidos pela mercadoria. 
 Todavia, no Brasil a situação era diferente, de acordo com Queiroz 
(1987: 16-25), os tão procurados metais preciosos não se encontravam na região 
litorânea da colônia e sim no interior desta, em áreas que começaram a ser 
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exploradas de maneira sistematizada apenas no final do século XVII. Somente 
com o desenvolvimento do cultivo da cana no Nordeste é que a demanda por mão 
de obra escrava será assegurada, quando os engenhos começam a aumentar em 
Pernambuco, Alagoas, Sergipe e no Recôncavo Baiano durante o século XVI, 
fazendo com que o volume do açúcar exportado crescesse até o ponto de levar o 
Brasil a deter o monopólio desse produto por um determinado período. 
 No entanto, continua a autora, é no século XVII que se inicia a grande 
importação de escravos para o Brasil, com o crescimento da produção do açúcar. 
No século XVIII um novo afluxo de africanos é provocado pelo início da 
mineração, quando anualmente por volta de 15 mil negros saíam do porto de 
Angola, entre 1759 e 1803, conforme registros coloniais da época, para a região 
das Minas Gerais. Mas, é com o café que, durante o século XIX, que se dá a 
grande expressão à agricultura brasileira no mercado internacional fazendo 
aumentar a concentração de escravos negros no Centro-Sul, importados da África 
ou transferidos de outras províncias do Brasil. 
 
 1.1.2 – Povos e Línguas Africanos no Brasil 
 
 Escravizados e obrigados a sair de sua terra, mulheres e homens 
negros, mais do que uma retirada dolorosa do continente africano, enfrentaram 
uma passagem sem volta pelo Atlântico, tendo como ponto de chegada um novo 
continente onde a língua a ser aprendida e usada era a mesma falada por aqueles 
que os tinham sob jugo.  
 Para os grupos, assim como para os indivíduos, conforme o ponto de 
vista antropológico, escreve Gennep (1978), viver é continuamente desagregar-se 
e reconstituir-se, mudar de estado e de forma, morrer e renascer. Este processo 
vivido por milhares de africanos pode ser comparado ao rito simbólico de morte e 
renascimento. A morte do homem livre seguida pelo renascimento do homem 
cativo. 
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 Ao refletir sobre a visão de mundo em seus ensaios no campo da 
etnolingüística, Calame-Griaule (1977) escreve sobre as representações por meio 
das quais um grupo humano percebe a realidade que o cerca e interpreta-a em 
função da cultura da qual faz parte. Neste sentido, destaca-se o importante papel 
da língua na relação entre o homem e o seu meio natural ou cultural. Logo, o 
homem africano renascido no cativeiro de uma terra estrangeira teve de 
reinterpretar o mundo ao seu redor e exteriorizá-lo fazendo uso da mesma língua 
dos seus conquistadores, o português. 
 Desta forma, de acordo com Sapir (1969), a língua não existe isolada 
de uma cultura, isto é, de um conjunto socialmente herdado de práticas e crenças. 
A língua é, em face da cultura, para Mattoso Câmara Jr. (1970), o seu resultado, o 
meio para ela operar e a condição para ela subsistir. Por meio da língua a cultura 
é englobada, comunicada e transmitida através das gerações. A língua, portanto, 
é um objeto que se transforma no tempo e no espaço, expressa a sociedade e a 
cultura, caracteriza o português brasileiro na sua diversidade, consolidada pela 
contribuição do elemento africano e dos seus descendentes. 
 Durante o fenômeno sociolingüístico ocorrido no Brasil, de acordo com 
Bonvini (2002), supõe-se que existiu uma troca bilateral na qual os locutores de 
origem africana certamente contribuíram com termos de suas línguas, mas ao 
mesmo tempo se apropriaram de diversos termos do português enquanto 
aprendizes desta língua. Este processo bilateral de contato lingüístico se operou 
de forma simultânea e conjunta em graus diversos no tempo e no espaço, fez-se 
de acordo com as circunstâncias, conforme as épocas, tendo como resultado 
configurações variadas que são a testemunha da integração progressiva entre 
africanos e europeus. Entretanto, é preciso lembrar que essas relações foram 
estabelecidas de maneira diferenciada, sendo o elemento negro, na maioria das 
vezes, colocado em uma esfera social inferior à dos colonizadores brancos. Aos 
negros, coube uma participação passiva, marcada inicialmente pelo trabalho 
escravo, onde o elemento humano era valorizado em razão da sua mão de obra. 
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 Segundo Sapir (1969), as línguas raramente se bastam a si mesmas. 
As necessidades de intercâmbio põem os indivíduos que falam uma dada língua 
em contato direto ou indireto com os de línguas vizinhas ou culturalmente 
dominantes. O intercâmbio pode ser de relações amistosas ou hostis. Pode 
processar-se no plano corriqueiro dos negócios e do comércio ou consistir em 
empréstimos ou troca de bens espirituais, arte, ciência ou religião.  Seja qual for o 
grau de natureza do contato é o suficiente para conduzir a uma espécie qualquer 
de influência lingüística.  
 Para Mattos e Silva (2004), com a presença maciça dos seus 
descendentes em atuação constante no solo brasileiro, enquanto escravos nas 
grandes frentes de economia da colonização, enquanto sujeitos à mobilidade 
geográfica decorrente das necessidades da época, tendo desempenhado diversos 
papéis na sociedade colonial e pós-colonial rural e urbana (agricultura: cultivo da 
cana-de-açúcar, do tabaco, do algodão e do café; mineração: de ouro, de pedras 
preciosas e de outros minérios; pecuária: na criação e manejo de animais do 
campo; pedreiros, carpinteiros, cozinheiros, amas-de-leite, outros serviços 
domésticos, trabalhadores braçais durante a implementação das estradas de ferro 
entre outros trabalhos), deve-se acreditar que tamanha interação social e, por 
conseguinte, lingüística fez desta população agente da difusão do português no 
Brasil na sua face majoritária, a popular ou vernácula. 
 Atualmente, nenhuma língua africana é falada no Brasil. É por meio de 
registros do passado, conforme Petter (2002:124), que se obtém a informação de 
que tal prática deve ter ocorrido em lugares e situações especiais. Entretanto, 
sobre os itens lexicais de origem africana, escreve a autora (idem: 142):  
 
“na sua maioria estão totalmente integrados à nossa língua, 
participaram da construção do PB e adquiriram cidadania 
brasileira, formando uma parcela importante dentro da 
pluralidade de fontes do nosso léxico” 
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Dois grandes grupos humanos se destacam pela quantidade numérica 
de indivíduos trazidos para trabalharem como escravos no Brasil e que 
contribuíram efetivamente com termos oriundos de suas línguas, na constituição 
do português brasileiro. São eles os povos bantos e os povos oeste-africanos. 
 
1.1.3 - Povos Bantos 
 
 Entende-se como banto, o grupo de povos negróides distribuídos entre 
a África equatorial e a austral, falantes de inúmeras línguas reunidas basicamente 
por critério morfossintático e lexical que são classificadas sob tal denominação das 
quais se podem destacar como principais características, na descrição de Castro 
(2001): 
a) O sistema de classes: Em uma língua banto, todo substantivo entra numa 
classe, ou seja, num grupo de substantivos que têm o mesmo prefixo (ou variante) 
que eles e que impõem a concordância das palavras dependentes (adjetivos, 
pronomes e verbos) por meio dos mesmos prefixos. Desta forma, uma classe é 
determinada por três (às vezes quatro) tipos de prefixos: nominal, verbal e 
pronominal. A classe banto, portanto, antes de tudo, é uma classe de 
concordância. 
b) O sistema vocálico: Com algumas exceções, este sistema é bastante simples, 
com cinco ou sete timbres vocálicos de base, dependendo da língua, aos quais se 
acrescenta a distinção fonêmica de comprimento. Em outros termos, a cada vogal 
dita breve corresponde à vogal de timbre idêntico dita longa, o que faz um total de 
dez a catorze vogais. As línguas banto não possuem nasais, e as semivogais (y, 
w), nas línguas atuais, teriam surgido, provavelmente, da contração vocálica 
posterior a um protobanto. 
- Cinco unidades breves: /i e a o u/ mais cinco unidades longas: / ii ee aa oo uu/ 
- Sete unidades breves: /i e ε a  o u/ mais sete longas: /ii ee εε aa  oo uu/  
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c) O sistema tonal: Este sistema é formado por dois tons simples, alto e baixo, 
atestados no protobanto e que acompanham uma vogal ou uma nasal silábica. Os 
tons complexos ascendentes e descendentes existentes, hoje, se originam da 
contração de tons simples consecutivos, resultantes, por sua vez de uma 
contração vocálica.  
d) A sílaba: Neste sistema a sílaba é do tipo aberta, ou seja, termina sempre por 
uma vogal (V). Entre as consoantes (C), apenas uma nasal (N) pode ser silábica. 
Assim a fórmula básica da sílaba em banto é {(N) (C) (V)}, prevalecendo para os 
nomes a estrutura dissilábica (CV.CV). 
 Para Castro (2001), o povo Banto ficou conhecido no Brasil por diversas 
denominações, mas principalmente como Congos e Angolas, que guardam 
diversas etnias e línguas distribuídas entre os atuais territórios dos Congos e 
Angola. Tais denominações são mais uma entre várias dificuldades para se 
precisar suas verdadeiras origens, ainda mais quando essa procedência está 
relacionada com o nome do porto, da região de embarque ou do lugar de extração 
dos cativos. 
 Segundo a autora, três povos litorâneos se destacaram pela 
superioridade numérica, duração e continuidade de tempo no contato com o 
colonizador português. São eles: Bacongo, Quicongo e Ovimbundo. 
 1) Bacongo: falantes de Quicongo, língua que engloba vários falares 
regionais de territórios correspondentes com os limites do antigo Reino do Congo, 
hoje compreendidos no sul do Congo-Brazzaville até o Cabo Lopes, no Gabão, 
sudoeste do Congo-Kinshasa e noroeste de Angola, nas províncias de Cabinda, 
Zaire e Uíge. O Quicongo é uma das línguas nacionais de três países: a) 
República Popular do Congo, Congo-Brazzaville, b) República Democrática do 
Congo, Congo-Kinshasa, e c) Angola.  
 
“Para o Brasil, entre outras evidências, sua importância 
histórica reflete-se nos autos populares denominados de 
Congos e Congadas, que têm larga distribuição geográfica 
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no país e nos quais se guarda a lembrança da ManiCongo, 
título que era atribuído aos reis do Congo” (Castro 2001: 35). 
 
 2) Ambundo: falantes do quimbundo, concentrados na região central de 
Angola. O tráfico de escravos se voltou para essa região, no século XVII, após a 
decadência do reino do Congo, e Luanda foi tão importante para o Brasil nesse 
processo, que é invocada, em versos, por diferentes manifestações do folclore 
brasileiro como Aruanda, no sentido da África mítica, morada dos deuses e 
ancestrais. 
 3) Ovimbundo: falantes do umbundo, localizados ao longo de uma 
região bastante vasta e povoada, abrangendo as províncias de Bié, Huambo e 
Benguela, ao sul de Angola. Uma de suas características é a presença, diante dos 
prefixos classificatórios de um antigo demonstrativo “o-” que os bantuistas 
chamam de “aumento”, como no próprio etnônimo ovibundo. No Brasil, têm-se 
exemplos desses falares em vocabulários recolhidos em diferentes lugares e mais 
especificamente estudados na comunidade do Cafundó, no interior do Estado de 
São Paulo, conforme demonstram Vogt e Fry (1996): ocurim (homem), orogongi 
(ovo).  
 Destacam-se ainda outros povos: Anjico ou Batequê, Munjolo ou 
Munzolo, Libolo ou Rebol, Jaga, Quioco, Balundo, Ganguela, Moçambique e 
Quelimane (Castro, 2001: 36). 
 
1.1.4 - Povos Oeste-africanos 
 
 De acordo com Castro (2001), a África Ocidental se caracteriza por um 
grande número de línguas tipologicamente muito diferenciadas e faladas em uma 
região menor, porém mais densamente povoada do que aquela onde o tráfico se 
estabeleceu no domínio banto. 
 Os territórios desses povos compreendem diversos países, localizados 
ao longo da costa atlântica ocidental africana, que vai do Senegal até o Golfo de 
Benim, na Nigéria: Senegal, Gâmbia, Guiné-Bissau, Guiné-Conagri, Serra Leoa, 
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Libéria, Burquina-Fasso, Costa do Marfim, Gana, Togo, Benim e Nigéria. 
Destacaram-se pela superioridade numérica em relação aos demais povos oeste-
africanos, os da família lingüística kwa, que em muitas dessas línguas significa 
homem.  
 
“Faladas na parte oriental da Costa do Marfim, sudeste de 
Gana, Togo, Benim, ao longo dos portos de Alada, Anexo, 
Uidá, Cotonu, Badagri e Lagos, as que se mostraram mais 
significativas no Brasil foram as do grupo ewe-fon e a língua 
iorubá, de sistema tritonal, constituídas de sete vogais orais, 
mais as nasais correspondentes, onde a distinção fonêmica 
de comprimento não é relevante. Não possuem gênero 
gramatical, nem derivados verbais. A estrutura silábica 
básica é (CV), ou seja consoante vogal”. (Castro, 2001: 38). 
 
 A seguir, de acordo com a autora, alguns dos principais povos e línguas 
oeste-africanos são relacionados: 
 1) Ewe-Fon: conjunto de línguas muito próximas entre si, com falantes 
distribuídos por territórios de Gana, Togo e Benim. Ficaram denominados pelo 
tráfico de jejes, minas, ardras ou aladas, uidás, mahis, mundubis, savalus, anexôs, 
pedás, dos quais se tem notícia no Brasil, já no final do século XVII. Estes povos 
foram trazidos em grandes levas para o Recôncavo Baiano, Pernambuco, Minas 
Gerais, São Luís do Maranhão e Rio de Janeiro. Cinco são as principais línguas, 
das quais fon ou fongbe, gun, e mahi são muito próximas entre si, e ainda ewe e 
mina também conhecida por guen ou anexô. 
 2) Iorubá: língua distinta, constituída de vários falares regionais pouco 
diferenciados, e concentrados nos territórios limítrofes entre a Nigéria ocidental 
(egbás, oiós, ijexás, ijebus, ifés, ondos, ibadãs, oxobôs) e o Reino de Queto, no 
Benim oriental. Chamados de “ànàgó” pelos seus vizinhos, termo com que ficaram 
genericamente conhecidos no Brasil sob a forma de nagô. Foram trazidos em 
grandes contingentes para a Bahia, na última fase do tráfico transatlântico, sendo 
empregados, basicamente, em trabalhos urbanos e domésticos, na cidade de 
Salvador. 
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 Provenientes ainda, da família kwa, da Nigéria, na última fase do tráfico 
negreiro para o Brasil: 
 3) Nupe: grupo de línguas (nupe, bari, ibira...) faladas por povos dos 
Estados de Ilórin e Níger, ao norte dos iorubás, por quem são chamados de tapas, 
cuja presença foi registrada na cidade de Salvador, na segunda metade do século 
XIX. 
 4) Bini: também conhecidos por Edô, antigo nome da língua e de seu 
povo. Encontrados no Estado de Benin, no limite entre os iorubás e os ibôs. 
 5) Ibô: no sudeste, uma das três línguas majoritárias da Nigéria 
juntamente com o iorubá e o hauçá. 
 6) Calabari: dessa mesma região, falar regional da língua ijó, tendo 
como centro a cidade de Port-Harcourt, também no sudeste. 
 Da família afro-asiática: 
 7) Hauçá: língua falada por indivíduos na maioria dos Estados da região 
nordeste do país. Eram majoritariamente islamizados. Foram trazidos em grande 
número, nas primeiras décadas do século XIX, para a cidade de Salvador e lá 
foram concentrados em trabalhos domésticos e serviços urbanos, numa condição 
que lhes permitiu criar oportunidades para que pudessem promover sucessivas 
revoltas. A última e mais importante foi a de 1835, reconhecida historicamente 
como a revolta dos Malês. 
 Em número relativamente menor: Gã, Akan, Balante, Manjaco, Pepel, 
Biafada, Uolofe, Diolá, Serere, Fulani ou fulbe, Teme, Mandingo, Grunce, Moci, 








No mapa a seguir, as regiões do continente africano habitadas por 
esses dois grandes grupos africanos foram respectivamente assinaladas. 
 
 





1.2 – Negros em São Paulo 
 
 Baseando-se em um extenso estudo documental, Queiroz (1977: 9) 
escreve que dificilmente o escravo negro tenha sido elemento significativo nos 
primeiros séculos de colonização, no atual Estado de São Paulo, principalmente 
nos séculos XVI e XVII em virtude da evolução econômico-social que se 
diferenciou das demais regiões brasileiras também em fase de colonização.  
 Segundo a autora (1977: 9-10), por estar isolado geograficamente em 
virtude da Serra do Mar, o que dificultava o trânsito com o litoral, o planalto de 
5Piratininga acabou por obedecer a uma evolução bastante peculiar. Esse fator 
natural na geografia do terreno tornou a faixa litorânea da região insuficiente para 
ocupar as condições solicitadas pela grande lavoura ao mesmo tempo em que era 
um obstáculo para que a zona planaltina tivesse um acesso ao oceano. 
 Como conseqüência disso, prossegue Queiroz (1977: 10-11), a 
capitania de 6São Vicente acabou por ser colocada em um plano inferior já que 
não pôde cultivar com êxito o grande produto agrícola do Brasil colonial, a cana-
de-açúcar, e dessa forma concorrer com a região Nordeste, o que fez com que se 
estabelecesse no Planalto de São Paulo uma policultura de subsistência incapaz 
de comportar um grande número de escravos africanos, considerados mercadoria 
cara, dado a pobreza dos primeiros colonos.  
 De acordo com a autora (ibidem), o elemento indígena, os “negros da 
terra” como eram chamados, se agigantava em relação ao negro africano nos 
afazeres requeridos por uma economia de subsistência e de criação de gado, o 
que foi determinante para o padrão de composição racial da população escrava. 
Era mais fácil escravizar os indígenas, nativos da região, sendo esse um dos 
esteios da economia planaltina nos dois primeiros séculos de colonização. 
                                                 
5 O Planalto de Piratininga tem hoje o nome geral de Planalto Atlântico sendo constituído por um conjunto de Planaltos e 
pequenas serras que vêm desde a Bocaina, Vale do Paraíba e Mantiqueira até a alongada faixa de terras altas da Serra de 
Paranapiacaba. E, se reserva o nome de Planalto Paulistano para a região das colinas, planícies e terraços fluviais da bacia 
hidrográfica Tietê-Pinheiros, na região de São Paulo. 
6 A capitania de São Vicente foi uma das capitanias hereditárias, estabelecidas por Dom João III em 1534, no Brasil 
Colônia, visando incrementar o povoamento e defesa do território 
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 O crescimento da escravaria africana acontece a partir do século XVIII, 
segue a autora (ibidem: 15-16), com a importação para São Paulo de negros 
africanos, geralmente destinados às minas de ouro, provavelmente às Minas 
Gerais que nessa época faziam parte da Capitania paulista. O ouro dará ao 
bandeirante um poder aquisitivo que lhe possibilita comprar o africano em 
quantidades sempre crescentes.  
 Entretanto, para Queiroz (ibidem: 16-18), o crescimento inicial dos 
escravos negros se dá em função das zonas mineradoras e não em favor da 
capitania paulista. O surto minerador não age como fator de fixação do elemento 
negro em São Paulo. De maneira contrária, trará conseqüências negativas: ao 
impelir grande quantidade de paulistas para fora de sua capitania age como fator 
de despovoamento provocando uma queda na produtividade agrícola e declínio 
nas outras atividades além da diminuição da mão de obra indígena. 
 A partir do decréscimo das atividades de mineração e da desesperança 
no enriquecimento fácil pelo ouro, alguns capitais começam a ser destinados à 
agricultura. Conforme a autora (ibidem: 19), com o tempo, um caminho viário que 
transpõe o obstáculo da Serra do Mar é delineado, o que fará com que a 
agricultura de exportação comece a receber maiores incentivos a partir das 
últimas décadas do século XVIII e inícios do século XIX e desta forma, garante-se 
a continuidade na procura e importação da mão de obra negra que ao invés de ser 
destinada às minas começa a ser enviada e fixada na Capitania Paulista. 
 Com a finalidade de retirar a Capitania de São Paulo do marasmo 
desde a decadência da mineração, a Coroa procurará encontrar outra base 
econômica para a região, dando início ao incentivo para o plantio da cana-de-
açúcar, escreve Queiroz (ibidem: 20-21), cuja lavoura o paulista já tinha 
experiência, enriquecida pela fertilidade das terras, pelo interesse oficial e pela 
demanda externa. Inicialmente o número de lavradores é esparso, mas vai 
aumentando constantemente em número com o correr do tempo e já no final do 
século XVIII as zonas que seriam os principais núcleos açucareiros de São Paulo 
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são delineadas, com destaque para: Campinas, Itu, Capivari, Mogi-Mirim, 
Bragança, Porto Feliz, Guaratinguetá e as zonas do Vale do Tietê. 
 Segundo a autora (ibidem: 21), o que ressalta no ciclo do açúcar 
paulista é a importância econômica que ele imprimirá às terras do planalto. O 
açúcar integraria a capitania e posteriormente a Província em uma economia de 
exportação e se tornaria o sustentáculo econômico até o advento do café. São 
Paulo passa a obedecer ao trinômio característico estabelecido desde o início da 
colonização do Brasil: latifúndio, monocultura e escravidão negra. As propriedades 
aumentam fazendo com que os canaviais dominem a paisagem e em virtude 
desses se traga um número cada vez maior de escravos para trabalhar nos 
engenhos. 
 A importação de escravos negros se inicia em grande escala. A partir 
do porto de Santos começam a entrar em quantidades crescentes, escreve 
Queiroz (ibidem), fazendo com que em 1813 contabilizassem 20% do total da 
população da província, porcentagem consideravelmente significativa quando 
comparada aos raros negros existentes na região no século anterior. Percentual 
que sobe para 26,6%, por volta de 1829.  
 Nesse mesmo período, enquanto o açúcar caminha para o seu apogeu, 
continua a autora (1977: 22), tendo se tornado a maior responsável pela 
concentração de escravos nas suas zonas de produção, outro produto começa a 
ser cultivado em São Paulo, o café. Inicialmente introduzido ao longo do Vale do 
Paraíba, primeiro no fluminense e depois no paulista e mineiro, passando, após 
algum tempo, a ser a atividade agrária dominante na região.  
 Por volta de 1836, os dois grandes centros populacionais de São Paulo 
são: a região centro-oeste impulsionada ainda pela lavoura de cana e o Vale do 
Paraíba onde o crescimento se dá a partir do cultivo do café. Daí para frente, 
conforme Queiroz (ibidem: 22-25) a população só aumentaria e em algumas 
décadas o café eliminaria o açúcar e seus subprodutos da posição privilegiada 
que ocupavam na economia paulista. Em 1851 a exportação do café torna-se 
superior a do açúcar. Por volta de 1860, São Paulo deixa de exportar açúcar e em 
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1867 o produto passa a ser importado. Excessivamente lucrativo, o café progride 
até tornar-se a força econômica da Província, incorporando novas regiões ao seu 
cultivo, fazendo com que o crescimento da mão de obra escrava se eleve 
progressivamente, alcançando um número aproximado de 173.267 escravos por 
volta de 1871. 
 Com o final do tráfico transatlântico em 1853, o tráfico interno foi 
intensificado, escravos negros das plantações do norte e do nordeste foram 
levados para outras regiões, escreve Castro (2001: 64), principalmente para os 
mercados do Rio de Janeiro e de São Paulo. Também dentro da própria Província 
existe o deslocamento de escravos, de acordo com Queiroz (1977: 26), a partir 
das regiões que entravam em decadência, para as mais novas ou para aquelas 
que passavam a se dedicar ao café. O negro desloca-se de região em região 
conforme as necessidades econômicas da época. Poucos permaneciam até a 
morte em uma única fazenda.  
 Na década de 70, do século XIX, expõe Queiroz (ibidem: 27-28), com a 
criação de leis emancipadoras e o progresso da campanha abolicionista diminuiria 
o número de escravos, não somente pelas alforrias legais e mortalidade, como 
pela entrada de imigrantes em levas crescentes na Província de São Paulo. Em 
1880, de acordo com Domingues (2004: 80-81) a crise final do cativeiro, em 
virtude de ações diretas dos escravos e dos negros, de maneira geral, nas lutas 
antiescravistas em São Paulo, colocaram em risco a ordem produtiva, racial e 
social da província. 
 Em março de 1888, escreve Queiroz (1987: 76-77), o Parlamento 
Brasileiro recebe uma petição enviada pelo Estado de São Paulo, na qual se 
cobra, por razões sociais, morais e econômicas, o fim da escravatura em todo o 
país. Tal petição tem um efeito quase imediato, repercutindo nas demais 
províncias em que o sistema escravista já vinha se esfacelando, fazendo com que 
diversas cidades e municípios libertassem os seus cativos. 
 Conforme a autora, o novo clima que é estabelecido encoraja diversos 
escravos, com a ajuda dos abolicionistas, a fugirem, estimulados pela falta de 
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coesão em que se encontrava o sistema do qual foram vítimas por um longo 
período de tempo. Muitos rumam para os centros urbanos sem a preocupação de 
serem detidos ou denunciados, atestando o colapso nacional pelo qual passava a 
escravidão. No dia 07 de maio, um projeto propondo a abolição imediata do 
cativeiro é proposto no parlamento e em apenas seis dias, em 13 de maio, é 
convertido em lei pela princesa Isabel. 
 Infelizmente, de acordo com Domingues (2004: 130-131), o fim da 
escravidão não buscou estabelecer uma política social que visasse garantir à 
população de origem negra a conquista de uma condição de vida mais adequada 
com a nova ordem que surgia. Pelo contrário, os trabalhos mais qualificados foram 
repassados aos imigrantes ou à população brasileira de origem branca, enquanto 
os negros na maioria das vezes permaneciam relegados à própria sorte ou 
submetidos às condições sociais mais precárias. 
 Após os primeiros instantes frente à liberdade conquistada, escreve 
Queiroz (1987: 78-79), as alternativas que se abriram à população negra foram a 
de regressar às áreas rurais, se sujeitando a baixos salários ou a de ficar nas 
cidades relegada a ocupações menores ou que exigissem grande esforço físico 
como no caso da implantação das estradas de ferro no interior paulista por onde 
era transportado o café, entre outros produtos, para o porto de Santos, de acordo 
com dados do governo do Estado de São Paulo (2008). Era um serviço para o 
qual o negro estava bastante preparado uma vez que se exigia pouca 
escolaridade e muita força física para escavar a terra e implantar os trilhos. O 
desempenho dessa atividade fixa e melhor remunerada permitia ao negro ter a 
sua própria moradia, geralmente, em zonas periféricas à das cidades nas quais se 
empregava. 
 Inúmeras foram as dificuldades passadas pela população negra desde 
a abolição da escravatura. Segundo Domingues (2004: 131-132), somente na 
década de 30, do século XX, é que o negro passa a ter um maior reconhecimento 
dentro da estrutura produtiva formal. As leis trabalhistas do governo Getúlio 
Vargas obrigavam as empresas a contratarem pelo menos dois terços de 
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brasileiros natos. Tal medida acabou por beneficiar indiretamente a população 
negra que passou a ter chances de acesso a uma profissão e a um emprego. 
 Nos dias atuais, com base na pesquisa nacional de amostra de 
domicílio (PNAD) realizada pelo instituto Brasileiro de Geografia e Estatística 
(IBGE), a população brasileira em 2005 foi estimada em 184,4 milhões de 
habitantes, sendo que desse total, 91 milhões se declararam afro-descendentes. 
Esse número corresponde praticamente à metade da população do país. Somente 
na região sudeste residem aproximadamente 32 milhões de afro-descendentes.  
O Estado de São Paulo, em 2005, durante a realização do PNAD, 
contava com a maior população negra do país. Um número de aproximadamente 
12, 5 milhões de afro-descendentes, correspondendo a 31% dos habitantes do 
Estado. Entretanto, em termos relativos, São Paulo é um dos Estados com a 
menor população de negros, em conjunto com os Estados da região sul, conforme 
tabela (1) a seguir:  
 
U F Brancos Negros (1) Total (2) Negros (%) 
Rondônia 533.568 987.206 1.537.072 64,2 
Acre 156.173 483.915 646.653 74,8 
Amazonas 705.826 2.551.780 3.257.606 78,3 
Roraima 87.150 291.480 390.946 74,6 
Pará 1.588.810 5.353.677 6.983.038 76,7 
Amapá 127.445 463.941 594.843 78,0 
Tocantins 333.013 970.655 1.307.382 74,2 
Maranhão 1.523.620 4.541.893 6.109.687 74,3 
Piauí 742.777 2.264.865 3.007.642 75,3 
Ceará 2.818.470 5.258.383 8.106.656 64,9 
R. G. Norte 1.110.400 1.892.771 3.003.171 63,0 
Paraíba 1.297.580 2.296.907 3.594.487 63,9 
Pernambuco 3.112.810 5.267.938 8.420.563 62,6 
Alagoas 1.006.230 2.009.607 3.015.837 66,6 
Sergipe 557.262 1.405.519 1.967.074 71,5 
Bahia 2.895.400 10.890.450 13.825.402 78,8 
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Minas Gerais 8.859.800 10.367.180 19.255.237 53,8 
Espírito Santo 1.342.210 2.063.970 3.411.339 60,5 
R. de Janeiro 8.336.260 7.005.990 15.396.734 45,5 
São Paulo 27.392.900 12.493.790 40.481.853 30,9 
Paraná 7.503.260 2.645.822 10.271.094 25,8 
S. Catarina 5.175.680 687.523 5.863.203 11,7 
R. G. Sul 9.130.770 1.683.718 10.854.343 15,5 
M. G. do Sul 1.145.300 1.084.458 2.266.786 47,8 
Mato Grosso 1.029.420 1.745.936 2.807.476 62,2 
Goiás 2.474.200 3.130.412 5.628.257 55,6 
D. Federal 1.028.030 1.286.745 2.336.650 55,1 
Brasil 92.014.364 91.126.531 184.341.031 49,4 
     
Fonte: IBGE. Pesquisa Nacional por Amostra de Domicílios – PNAD 2005. 
(1) Inclui a população de afro-descendentes. 
(2) Inclusive a população de raça/cor amarela, indígena e sem declaração. 
 
Da mesma forma como a proporção de negros varia entre as unidades 
de Federação, no Estado de São Paulo a concentração de negros difere segundo 
a região de residência. A 7tabela (2) a seguir apresenta a distribuição da 
população por cor, para as 15 regiões administrativas (R A) do Estado: 
 
R A População Branca% Negra% (1) Outras % (2) 
São Paulo 17.879.997 66,0 32,1 1,9 
Registro 266.192 66,0 31,9 2,1 
Baixada 
Santista 
1.476.820 64,2 34,8 1,0 
S. J. Campos 1.992.110 76,8 22,3 0,9 
Sorocaba 2.468.882 80,2 18,8 1,0 
Campinas 5.394.005 78,6 20,7 0,7 
Ribeirão Preto 1.060.644 73,9 25,3 0,8 
Bauru 956.954 76,8 22,1 1,1 
                                                 
7 Fonte IBGE. Censo Demográfico de 2000; Fundação Seade. 
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S. J. Rio Preto 1.299.802 82,0 17,2 0,8 
Araçatuba 673.219 69,0 28,8 2,2 
Presidente 
Prudente 
788.195 68,6 29,1 2,3 
Marília 887.745 74,4 23,8 1,8 
Central 855.172 78,4 21,0 0,6 
Barretos 395.234 74,1 25,3 0,6 
Franca 640.483 73,0 26,6 0,4 
 
(1) Inclui a população de afro-descendentes. 
(2) Inclui a população amarela, indígena e sem declaração de raça/cor. 
 
Segundo o Censo Demográfico de 2000, as regiões com maiores 
proporções da população negra situam-se ao sul do Estado. A maior proporção de 
negros residia na Região Metropolitana da Baixada Santista, com 34,8% de sua 
população (aproximadamente 514 mil pessoas), seguida pela Região 
Metropolitana de São Paulo, com 32,1% (aproximadamente 5,7 milhões de 
pessoas), e a R A de Registro, com 32% (aproximadamente 85 mil pessoas). Ao 
norte do Estado, com exceção da região de São José do Rio Preto, a população 
negra variava de 25% a 30% e, nas regiões situadas ao centro do Estado, oscilava 
de 20% a 25%. A menor concentração de negros foi observada na R A de São 
José do Rio Preto, com 17,2%, e na R A de Sorocaba, com 18,8%. 
O Censo de 2000 realizado fornece ainda os seguintes dados sobre a 
população negra no Estado de São Paulo: 10 milhões de pessoas residentes no 
Município de São Paulo, 30,3% se declararam de raça/cor negra. A presença de 
negros é muito pequena nos distritos centrais da capital, enquanto sua 
concentração aumenta e se torna mais elevada nas áreas periféricas, assim como 
nos municípios localizados na região oeste ao Município de São Paulo, além dos 
que se estendem à zona leste da capital. 
Em 2000, os distritos da capital com mais de 40% da população negra 
eram 15: Cidade Tiradentes, Guaianases, Itaim Paulista, Jardim Helena, Lajeado, 
Vila Curuçá e Vila Jacuí (Zona Leste); Capão Redondo, Cidade Ademar, Grajaú, 
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Jardim Ângela, Jardim São Luís, Marsilac, Parelheiros e Pedreira (Zona Sul). A 
Região Metropolitana de São Paulo somavam 13 municípios com proporção de 
negros superior a 40%, no período referido: Carapicuíba, Diadema, Embu, Ferraz 
de Vasconcelos, Francisco Morato, Franco da Rocha, Itapecerica da Serra, 
Itapevi, Itaquaquecetuba, Jandira, Pirapora do Bom Jesus, Rio Grande da Serra e 
Taboão da Serra.  
Desta forma, o elemento humano negro, introduzido de maneira 
significativa no Estado de São Paulo a partir das últimas décadas do século XVIII 
e em boa parte do século XIX, formou uma parcela expressiva da população 
paulista através dos tempos até os dias de hoje. Muito ainda tem de ser feito e 
conquistado, para que se possam eliminar as barreiras impostas à população afro-
descendente, principalmente na esfera social, em todo o país. Entretanto, é 
preciso reconhecer definitivamente que a população negra, trazida como escrava 
em tempos passados, colaborou com a mão de obra necessária para alavancar o 
crescimento econômico, essencial à industrialização do Estado de São Paulo. Tal 
contribuição estende-se também a outros campos importantes da sociedade. As 
artes, a ciência, a religião, os esportes e outras tantas atividades da cultura, não 
somente paulista, mas brasileira, estão marcadas para sempre pelos milhões de 













CAPÍTULO 2 – MANIFESTAÇÕES CULTURAIS FESTIVAS 
 
 Durante o processo de interação, a atitude de superação do infortúnio 
representado pelo afastamento da terra de origem e das condições árduas de 
vida, impostas pela escravidão, fez com que o homem africano e os seus 
descendentes cultivassem a sua identidade por intermédio de exuberantes 
manifestações culturais que ainda se mantêm vivas no Brasil, de acordo com 
Tinhorão (2000). 
 Todo o aparato festivo-cerimonial dos povos africanos escravizados 
exerceu profunda influência em terras brasileiras. Transportados para o novo 
habitat, como escreve Ramos (1936, 2007: 107), os negros escravos não tinham 
liberdade para celebrar as mesmas cerimônias de suas terras de origem. Inseridos 
em um novo meio social, obrigaram-se a uma adaptação forçada e caricatural. 
Danças primitivas de guerra, de caça, dos ritos de passagem entre outras, não 
podiam ser realizadas com a mesma naturalidade de outrora. Houve, de acordo 
com o autor, uma distorção, uma transformação imposta pelas restrições dos 
brancos. 
Nesse sentido, desde o seu descobrimento, para Tinhorão (2000), as 
festas no Brasil se caracterizaram pela forma autoritária com que se deu a 
transposição dos valores ibéricos aos povos escravizados. Apesar disso, para 
Souza (2006), é a partir deste encontro entre elementos culturais e religiosos dos 
portugueses e dos povos dominados que se estabelecem os padrões da maioria 
das festas religiosas e populares brasileiras. 
Os folguedos populares e religiosos nos quais se pode constatar em 
maior dose o elemento africano, segundo Ramos (1936, 2007: 29), obedecem à 
técnica do desenvolvimento dramático dos antigos autos peninsulares. O escravo 
negro e os seus descendentes adaptaram elementos de sobrevivência histórica e 
até mesmo enredos completos encontrados no Brasil, trazidos pelos portugueses 
como, por exemplo, os folguedos ibéricos Pastoris e Villancicos que no Brasil 
absorveram elementos totêmicos de origem africana. Para o autor, os negros 
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copiaram os velhos autos trazidos pelos colonos europeus, aproveitando-lhes a 
composição para contar a sua própria história, em uma clara demonstração de 
que haviam assimilado rapidamente esses folguedos, trazendo até eles a sua 
parcela de contribuição étnica. 
As festas dos Cucumbis (como eram conhecidos no Rio de Janeiro e na 
Bahia), Congos ou Congadas (no restante do país) são autos populares negros, 
escreve 8Cascudo (1979: 115), que acontecem somente no Brasil, não existindo 
no continente africano. Originalmente as letras dos cantos eram entoadas, 
segundo Filho (1888, 1979: 109-116), em línguas africanas às quais se 
intercalaram versos em português. Esses autos já não conservam, de acordo com 
Ramos (1936, 2007: 50), a mesma pureza temática de origem. Vão se 
fragmentando progressivamente e neles ora se observa apenas a cena da 
coroação de um Rei e/ou Rainha, em outros apenas as embaixadas. Porém, 
apesar dessa fragmentação a qual estão sujeitos com o passar do tempo, há 
sempre, em todos eles, um fio condutor. 
Uma festa de sobrevivência histórica, não da África, mas da própria 
história dos negros no Brasil, segundo Ramos (1936, 2007: 51) é a dos quilombos, 
festejada principalmente no estado de Alagoas, relembrando o feito do quilombo 
de Palmares, símbolo maior da luta e da resistência do elemento negro, que para 
o autor já passou para o inconsciente coletivo da população. Marca provável 
dessa continuidade festiva é o feriado nacional do dia da consciência negra 
comemorado no Brasil em 20 de novembro, data que coincide com a morte do 
líder do quilombo, Zumbi dos Palmares, em 1695. 
Outra dança festiva de origem afro-brasileira, também conhecida como 
caxambu ou tambu, conforme Pacheco (2007: 16-17), é o Jongo, característico de 
comunidades negras de zonas rurais e de algumas cidades do sudeste do Brasil. 
Esta festividade praticada como diversão também comporta aspectos religiosos e 
tem a sua origem nas danças realizadas por escravos nas plantações de café do 
                                                 
8 Apresentação da obra Festas e tradições Populares do Brasil. FILHO, Mello Moraes (1979). São Paulo: Editora Itatiaia. 
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Vale do Paraíba, nos estados do Rio de Janeiro e São Paulo e em algumas 
regiões de Minas Gerais e do Espírito Santo. 
O Jongo faz parte, segundo o autor, de um grupo de danças afro-
brasileiras encontradas em outros Estados do Brasil (coco, lundum, sabão, samba, 
zambê, catolé, bambelô), conhecidas genericamente por sambas de umbigada, 
que é um dos passos característicos da dança, no qual dois dançarinos encostam 
o ventre. Destacam-se ainda como elementos do Jongo, os tambores entalhados 
em trocos de árvores e as letras das músicas cantadas por um solista e repetidas 
ou respondidas pelo coro. Esses e outros elementos que constituem o folguedo, 
prossegue o autor, sugerem práticas culturais herdadas dos povos bantos. 
É no contexto das festas negras que surgem os termos 
batuque/batuqueiro/batucar e samba/sambista/sambar. Cascudo (2003: 50), 
escreve que batuqueiro é o músico da percussão, sambista é o dançador. O 
primeiro bate (batuca) o compasso da música em qualquer superfície lisa 
disponível. O segundo se balança (samba) no compasso da música, numa 
melodia, para o autor, que somente o sambista ouve. Na África Ocidental, 
“batuque” era o baile e “samba”, tradução do quimbundo de “umbigo”, a dança, a 
semba contemporânea de Luanda (Angola), palavra na qual a permuta da 
segunda pela primeira vogal se operou no Brasil. Semba do singular dissemba e 
no plural massemba. 
 Seguem-se ainda outras festas de origem afro-brasileira como os 
Afochés, nomes dados às festas de tradição iorubá, segundo Ramos (1936, 2007: 
193-194), que têm suas músicas e danças originadas dentro dos candomblés da 
Bahia. Cordões, Ranchos, Clubes Carnavalescos, Confrarias Negras, Maracatus, 
elementos do Bumba-meu-boi, para o autor, têm influência totêmica banto.  
Nos dias atuais, a grande maioria dessas festas, apesar de terem se 
misturado a outras culturas com as quais tiveram contato, ainda conservam 
características reconhecíveis de uma influência tipicamente afro-brasileira como o 
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caso do 9carnaval, símbolo maior dessa amálgama das culturas européia e 
africana na qual, segundo Ramos (1936, 2007: 229), velhas imagens do 
continente negro, transplantadas para o Brasil são revivificadas na forma de 
cerimônias de guerra e caça, do totemismo, embaixadas e desfiles régios, 
fragmentos mágico-religiosos, a música e a dança: instrumentos de percussão, 
cânticos, a estilização do samba, as escolas de samba. 
A riqueza festiva, popular e religiosa, repleta de símbolos, alegorias, 
derivações, de força e de magia, advinda da presença negra em contato com uma 
nova experiência de vida, muitas vezes dolorosa, nos engenhos, nas plantações, 
nas minas, nas cidades, nos quilombos, de norte a sul do país, demonstra como o 
homem africano e os seus descendentes marcaram de maneira definitiva a cultura 
brasileira.  
  
2.1 – Reis Negros 
 
 É no contexto das festas de origem negra que se destaca a presença, 
conforme apontado por Souza (2006), dos Reis Negros, elementos marcantes 
desde que o catolicismo foi instituído no antigo 10reino do Congo no final do século 
XV até os primeiros festejos de coroação de Reis Congos observados no Brasil a 
partir do século XVII. Estes soberanos negros se mantêm vivos na tradição afro-
brasileira, nos dias de hoje, nos autos populares denominados de Congos e 
Congadas que têm larga distribuição geográfica no país e nos quais se guarda a 
lembrança da Manicongo, título que era atribuído aos reis do Congo.  
 A realização destas festas entre diversas comunidades negras durante 
o período escravista no Brasil, de acordo com Souza (2006), deu-se devido a uma 
combinação de fatores que fizeram com que as comemorações em torno da figura 
de um Rei Congo tivessem significados importantes tanto para a comunidade 
                                                 
9 Período anual de festas profanas, originadas na Antiguidade e recuperadas pelo cristianismo, e que começava no dia de 
Reis (Epifania) e acabava na Quarta-Feira de Cinzas, às vésperas da Quaresma; constituía-se de festejos populares 
provenientes de ritos e costumes pagãos e se caracterizava pela liberdade de expressão e movimento. No Brasil, período 
de quatro dias anteriores à Quarta-Feira de Cinzas, dedicado a festejos, bailes, desfiles e folguedos populares. 
10 Território que hoje corresponde ao noroeste de Angola, a Cabinda, à República do Congo, à parte ocidental da República 
Democrática do Congo e à parte centro-sul do Gabão. 
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negra como para o grupo senhorial que detinha o poder. Para os primeiros, as 
festas remetiam a chefias africanas, a ritos de entronização, prestação de 
fidelidade, batalhas tribais, à lembrança da liberdade e à composição de uma nova 
identidade que se iniciara com a chegada dos primeiros escravos em solo 
brasileiro. Para os segundos, elas se associavam à noção do império Lusitano, 
que se estendia pelos quatro cantos do mundo: Europa, África, Ásia e América, à 
experiência da catequese na conversão das populações africanas à fé católica e, 
por conseguinte como forma de dominação e controle do grande número de 
escravos que crescia de maneira significativa ano após ano. 
 Ao serem estimulados a adotar formas luso-católicas como a dos 
cortejos, danças e músicas que acompanhavam a coroação de um rei negro, em 
ocasiões como as comemorações em torno de santos padroeiros de irmandades 
das quais faziam parte, por exemplo, os negros passavam a gozar com uma 
manifestação ritual, na maioria das vezes, aceita e vista como forma de integração 
destes dentro da sociedade escravista. Além disso, a autoridade desempenhada 
pelos reis negros sobre o grupo e a união deste não era vista como uma ameaça, 
justamente por se dar no interior de irmandades aprovadas pela igreja e vigiadas 
de perto por senhores de escravos e pelo pároco local representante direto do 
poder da igreja católica. A escolha solene, o cerimonial da coroação, de acordo 
com Cascudo (1965, 2002: 30), convergiam totalmente para o Congo e seu 
distante soberano. Não havia nenhum outro, na lembrança dos escravos, que 
pudesse competir e ocupar a dignidade semidivina, a não ser o Manicongo, o rei 
do velho Congo, imortal nas memórias fiéis. 
 Da mesma forma, segundo Souza (2006), que elegiam seus Reis, 
utilizando-se de espaços permitidos pela sociedade escravista as comunidades 
negras também confeccionavam objetos usados nestes rituais, e nos quais 
incorporavam elementos de suas culturas ancestrais. Durante este processo, os 
santos católicos homenageados e cultuados nos rituais festivos absorveram 
significados e papéis usados nas religiões africanas tradicionais. Os ajustes, as 
opções empreendidas pelos africanos recém-chegados e posteriormente pelos 
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seus descendentes definiram muitas das feições culturais que se criaram em 
nosso território. 
 Durante o período da escravidão no Brasil, expõe Rabaçal (1976: 191), 
aqueles que eram escolhidos reis negros tinham certa influência sobre aqueles 
que os elegiam, fossem negros escravos ou libertos. O rei intercedia pelos seus 
iguais de cor junto aos brancos, senhores, autoridades civis e religiosas, ao 
mesmo tempo em que exercia a sua soberania, acompanhando os destinos de 
seus súditos, como ele, negros que consciente ou inconscientemente lhe 
reconheciam a ascendência, do que decorria uma nítida diferenciação de posição 
na classe escravagista. 
 Resultado do encontro de culturas diferentes sob as condições do 
sistema colonial escravista, os reinados festivos, escreve Souza (2006: 331), 
congregavam símbolos diferentemente decodificados pelos grupos sociais 
envolvidos. Para os negros, eram afirmação de características africanas e também 
como forma de expressão religiosa; eram formas de reconhecimento de lugares 
sociais com destaque e demonstração de liderança. Para os senhores e 
administradores, eram o exemplo da submissão e da adaptação à sociedade 
escravocrata. Para a autora, polissêmicos como o próprio folguedo, os reis negros 
assumiram uma variedade de significados e atribuições, provando a perpetuação 
de algumas instituições que se distinguem pela sua maleabilidade.  
A força contida na imagem do rei, cercado pela sua corte, dos ritos e 
dos símbolos, escreve Souza (2006: 325), que legitimaram o seu poder, foi 
presente em Portugal, no Congo e nas festividades de rei negro ocorridas em 
diversos lugares das Américas, a exemplo dos Reis Congos das Congadas, no 
Brasil. Todos esses costumes e realidades rituais centrados na imagem do rei, de 
acordo com Beattie (1971: 250), são essencialmente expressivos e têm também 
importantes implicações sociais. 
Ao assumir a função de rei na Congada, assume-se um papel de 
dirigente, que é, dentro do ritual, um tipo superior, diferente do povo comum e que, 
portanto, deve ser respeitado e obedecido. Para Beattie (1971: 250), o significado 
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social é que ao se aceitar esse mito, na figura do rei, aceita-se o tipo de 
autoridade que o mito valida, mantendo-se assim as distinções sociais de poder e 
status que são dadas numa sociedade. Música, dança, corte, batalhão, 
embaixada, coroa, cetro e outros objetos simbólicos se constituem por meio da 
figura do Rei Congo, que por sua vez, personifica a unidade na qual se estabelece 
a Congada.  
Nos dias de hoje, personagem de destaque na Congada, qualquer que 
seja a temática apresentada, o rei possui um papel central no folguedo e, 
conforme Rabaçal (1976: 184), exige solene investidura de seu intérprete, 
escolhido por meio de fórmulas que variam de local para local, de grupo para 
grupo. O intérprete do rei é sempre dentre todos os participantes da dança, 
segundo o autor o que no contexto sócio-cultural da comunidade ocupa posição 
de maior ascendência, muitas vezes escolhido para este título por ser um 
indivíduo de destaque nas relações com membros de outros grupos coexistentes. 
A sua função ultrapassa a de dirigir as danças, evoluções e embaixadas, se 
configurando no líder, no conselheiro dos demais intérpretes do folguedo. Além 
disso, conforme Souza (2006: 329-331), na figura do próprio Rei Congo está 
contido o mito do herói-fundador, símbolo de uma África mítica homogeneizada e 
que atribui à comunidade por ele representada um forte sentido de identidade. 
 
 2.2 – A Congada 
 
Após a chegada dos escravos africanos em terras brasileiras, de todas 
as dificuldades enfrentadas, é bem provável, conforme Urban e Barreto (2002: 11) 
que uma das primeiras conquistas que essa população alcançou, tenha se dado 
no âmbito das confrarias e das irmandades religiosas, principalmente nos 
momentos de festa, quando demonstravam suas crenças (convertidas à fé 
católica) e vitalidade, por meio de rituais festivos, de músicas e danças. 
Em 1642, no atual estado de Pernambuco, a dança ritual dos negros 
realizada por uma embaixada enviada pelo próprio rei do Congo foi executada 
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para o Conde Maurício de Nassau no palácio de Friburgo, no Recife. Conforme 
Tinhorão (2000), este é um dos registros mais antigos de manifestação da cultura 
negra em solo brasileiro, que consistia em um auto festivo, no qual a dramatização 
de cenas teatralizadas era efetuada por músicos e bailarinos. Essa embaixada 
representava batalhas, onde se executavam floreios de espada simbolizando o 
poder da África Central, um dos principais exportadores de escravos para o Brasil, 
na figura do Rei do Congo. A herança desta festividade foi posteriormente 
incorporada e se manteve viva ao longo do tempo, até a época atual. 
De norte a sul do país, há relatos escritos e orais dessas festividades. 
Para Urban e Barreto (2002: 11), cada região do país incorporou, traduziu, 
adaptou e transformou à sua maneira esses folguedos que ainda hoje mantêm 
influências ancestrais presentes tanto no campo do sagrado quanto no do profano. 
O sudeste do Brasil, de maneira particular o Estado de São Paulo é um dos 
lugares com maior concentração, de acordo com Araújo (1964, 2004: 258), desse 
festejo, considerado pelo autor como o mais notável bailado popular do país.    
 Uma festa, para Eliade (2001), acontece sempre dentro de um 11tempo 
original. E é justamente a reintegração desse tempo original e sagrado que 
diferencia o comportamento humano durante a festa daquele de antes ou depois. 
Em muitos casos realizam-se durante a festa os mesmos atos dos intervalos não 
festivos, mas o homem festivo crê que vive então em outro tempo, que conseguiu 
reencontrar o tempo lúdico mítico. 
 Exemplo deste tempo original, que vem se repetindo desde o século 
XVII no Brasil, é o ritual da dança Conga ou da Congada. Folguedo, em forma de 
cortejo, constituído basicamente por Rei e Rainha Congos, Mestre, Músicos 
Capitão e o Batalhão. Sua instrumentação varia em cada região, havendo 
destaque para a percussão estimulando muitos momentos de bailados vigorosos e 
manobras complicadas, com manejos de bastões ou espadas. Durante a 
festividade os participantes cantando e dançando reverenciam santos como: São 
                                                 
11  Para o autor, o tempo original, ou de origem de uma realidade, quer dizer o tempo fundado pela primeira aparição desta 
realidade e que possui um valor e uma função exemplares. È por essa razão que o homem se esforça para reatualizá-lo 
periodicamente por meio de rituais apropriados. 
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Benedito, Nossa Senhora do Rosário, Nossa Senhora Aparecida, Santa Efigênia, 
entre outros. Para Lara (2007), nestas danças teatrais, vêem-se as evidências de 
uma imitação que ao mesmo tempo diverte e aplaude, exibe-se e presta 
homenagem. 
Dos autos populares brasileiros, de inspiração negra, o Congo ou 
Congada, para Cascudo (1965, 2002: 29), é o folguedo que alcança maior área de 
expansão. Para esta festividade afluem dezenas de motivos, cenas, sketches 
sucessivos com um encadeamento dramático nos quais estão presentes os 
bailados, os cantos uníssonos e mesmo elementos históricos, fundidos na 
reminiscência confusa e saudosista dos escravos e posteriormente dos seus 
descendentes. No Brasil inteiro, de norte a sul as vozes infalíveis presentes na 
festividade ressuscitam a temática africana, por meio da coroação do Rei Congo, 
embaixadas, guerras, danças, musicalidade, que vêm se mantendo através do 
tempo. 
 As Congadas são geralmente dançadas, escreve Rabaçal (1976: 63), 
em datas fixadas no calendário religioso católico de cada comunidade, ou em 
festas oficiais e mesmo em festividades particulares com os mais variados 
motivos, recebendo ou não pagamento ou ajuda em troca da apresentação. O 
autor faz um levantamento de cinco grandes motivos condutores das 
apresentações dos grupos: 
 
I – desfiles públicos, cortejos, cujos participantes são acompanhados por grupos 
instrumentais, entoam versos desempenhando passos coreografados; 
II - a representação de lutas entre mouros e cristãos; 
III – a teatralização de lutas entre um Rei do Congo e uma Rainha Ginga; 
IV – a encenação de Embaixadas com encontros guerreiros; 
V – o desenvolvimento de Embaixadas Diplomáticas entre realezas distantes. 
 
 Esses motivos, entre si, conforme o autor (1976: 63), assemelham-se 
de maneira mais visível por se apresentarem com configurações de bailados de 
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espadas ou bastões, intercalados por diálogos entre personagens solistas ou 
estes e o coro (demais participantes), em seqüências com o nome de 
Embaixadas. Sendo, em muitas vezes, essas Embaixadas precedidas pelos 
cortejos nos quais os personagens aparecem hierarquizados na marcha de acordo 
com a importância do papel que exercem na dramatização. 
 Nos dias de hoje, as Congadas se destacam principalmente na 
religiosidade católica quando, em determinadas ocasiões, acompanham as 
celebrações em homenagem a santos, e que mesmo não se restringindo mais às 
comunidades negras, de acordo com Souza (2006), conservam elementos 
africanos como o ritmo, os passos coreografados, as letras das músicas, a 
evocação de batalhas tribais e diversos símbolos que, apesar de terem sido 
transformados, remetem às suas raízes, remetem ao tempo de origem de uma 
realidade, que, conforme Eliade (2001) quer dizer o tempo que o homem se 
esforça para ritualizar periodicamente mediante uma celebração apropriada. 
 A menção do Congo, segundo Cascudo (1965, 2002: 31), não está no 
Brasil precisamente pelo envio da massa escrava durante os ininterruptos anos 
nos quais foi embarcada a partir dos portos de Angola, mas principalmente na 
continuidade dos valores humanos que o homem Congo representou nos séculos 
de cativeiro e, depois de livre, na colaboração que se deu por meio do espírito 
popular presente nos folguedos. A existência funcional das Congadas, conforme o 
autor, é uma impressionante comprovação dessa vitalidade que encontrou no 
sentimento brasileiro os impulsos de conservação e repercussão positivas. 
 Todo simbolismo, para antropologia social, conforme Beattie (1971: 
239), pode ser considerado como um tipo de linguagem, como uma forma de se 
dizer alguma coisa, certificando a importância de algum valor social. As pessoas 
que executam procedimentos ritualísticos institucionalizados usualmente 
acreditam que fazendo isso estão favorecendo uma situação que é desejada, ou 
estão impedindo alguma indesejada. 
 Para o autor, (1971: 241-242), em todo ritual alguma coisa está sendo 
dita, tanto quanto feita. Seu significado central é expressivo, sendo desta forma, 
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importante que por meio dele se possa dizer algo pública e cerimonialmente. Na 
realidade, exatamente porque são expressivas, muitas vezes as pessoas pensam 
que a palavra tenha seu próprio poder. No caso da Congada, as palavras estão 
contidas nos versos das músicas que são cantadas. Como no exemplo: 
 
12Que uendá (cancioneiro popular – congado mineiro) 
 
Desde de criança mala no cacunda 
Guiando ingombe com mala funda 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
Quando cheguei casa santa 
Pra visitá tanto manganá 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
No indió de santa manganá 
Uendá, uendá, eu quero uendá! 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
Depois de dentro da casa santa 
Nêgo véio chorá jambá 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
Aruê, ruê, ruê 
Oh lê lê me ruá! 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
Depois de vê casa santa 
Uendá, uendá, eu quero uendá! 
Ôh! Ôh! Ôh! Ôhj lá lá! 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
Quando chora dentro de casa santa 
Uendá, uendá, eu quero uendá! 
Olê lê lê 
Olê lê lê lá lá! 
 
 Que uendá é uma canto popular de domínio público executado por 
grupos de Congada de Minas Gerais. Seus versos cantam as memórias da 
                                                 
12
 MARTINS, Saul. 'Artes e ofícios caseiros'. Separata da Revista do Arquivo, nº CLXIV. Secretaria da Educação e Cultura, 
Divisão de Arquivo Histórico, São Paulo, 1959. 
 36 
escravidão dos negros e também da fé religiosa cristã adotada por estes que, 
conforme Lucas (2002: 17), se desenvolveu no interior do sistema escravista 
brasileiro. Resultado de um processo violento de imposição cultural sofrido pelos 
africanos.   
 Ensinado e aprendido num contínuo, de grupo para grupo, dentro de 
uma tradição oral, esse canto não guarda apenas as reminiscências de um 
passado escravo. Mais do que isso, ele revela experiências materiais e espirituais, 
conforme Castro (2001: 71), presentes em manifestações folclóricas e nos falares 
africanos correntes, nesse caso, em comunidades que são herdeiras de uma 
expressão cultural afro-brasileira localizadas em uma região que foi densamente 
povoada por negros, nos séculos XVIII e XIX. 
 Nessa música, palavras de provável etimologia banto fornecem indícios, 
ainda que indiretos, de que algumas dessas línguas, no passado, como escreve 
Petter (2002: 124), podem ter ocorrido no Brasil em lugares e situações especiais. 
Destacam-se os seguintes vocábulos, na ordem em que aparecem na letra da 
música: Cacunda (banto) – costas, dorso. Quicongo/Quimbundo: ka(di)kunda; 
Ingombe (banto) – boi, gado. Quicongo/Quimbundo/Umbundo: (o)ngombe; Uendá 
(banto), mesmo que cuendá, quendá – andar, partir, viajar. Quicongo/Quimbundo: 
kwenda.  
As palavras: manganá (talvez do banto nganga – chefe, 
senhor/senhora), indió (talvez do banto unzó/injó – casa terreiro), jambá e aruê não 
foram encontradas no vocabulário proposto por Castro (2001: 131-358), principal 
base de consulta, das palavras de origem africana no português do Brasil, usada 
nessa pesquisa. É possível que no decorrer dos anos em que foram transmitidos 
através da tradição oral, esses termos tenham sofrido algum tipo de variação. 
Dessa forma, acabaram lexicalizados com um registro diferente daquele que os 
originou, o que dificulta, nos dias atuais, sua compreensão. 
 Desse modo, o ritual pelo qual o homem constrói um espaço sagrado, 
para Eliade (2001: 32) é eficiente à medida que ele reproduz a obra dos deuses. 
Nesse caso, o ritual da Congada é a forma de consagrar o espaço fazendo deste 
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uma outra realidade, diferente daquela na qual os homens participam em sua 
existência cotidiana. 
 Da mesma forma que constrói um espaço sagrado, o tempo, escreve 
Eliade (2001: 63) não é para o homem religioso, nem homogêneo nem contínuo. 
Para o congueiro há o tempo sagrado, o tempo do folguedo e há o tempo profano, 
a duração temporal na qual acontecem os atos privados de significado religioso. 
Entre estes dois tempos, existe uma solução de continuidade que por meio dos 
ritos da Congada faz com que o homem religioso, o congueiro, possa atravessar 
do tempo ordinário profano para o tempo sagrado. 
 O tempo sagrado é por sua própria natureza, diz o autor (ibidem: 63), 
reversível justamente por ser um tempo mítico primordial tornado presente. Tem-
se, então, que em toda celebração do folguedo, o ritual da Congada representa a 
reatualização de um evento sagrado que teve lugar num passado mítico. Participar 
deste acontecimento implica em sair do tempo profano e adentrar no tempo mítico, 
sagrado, reatualizado pela festa, durante a realização da Congada. São as 
reatualizações periódicas dos gestos divinos, as festas, para o autor, que voltam a 
ensinar aos homens a sacralidade dos modelos, fazendo com que o elemento 
humano se torne contemporâneo de Deus, na medida em que reatualiza o “tempo 
primordial” no qual se realizaram as obras divinas. 
 Na Congada, ou seja, na festa, reencontra-se plenamente, escreve 
Eliade (2001: 80), a dimensão sagrada da vida, experimenta-se a santidade da 
existência humana como criação divina. É durante o momento festivo que a 
dimensão sagrada da existência, para o autor, é recuperada. Dessa forma, 
durante a realização da Congada se aprende novamente, de maneira cíclica, com 
os santos venerados no folguedo ou mesmo com os antepassados africanos 
míticos, a essência dos comportamentos sociais e dos trabalhos práticos que 
regulam a vida do congueiro.   
O homem vive desta forma, para Eliade (2001: 64), em dois tipos de 
tempo, do qual o mais importante, o tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto 
paradoxal de um tempo circular, reversível e recuperável. Um tempo presente 
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mítico que pode ser reintegrado periodicamente pela linguagem dos ritos, que por 
ser sagrado, não participa da duração temporal que o precede e o sucede, tendo 
uma estrutura diferente e outra origem, porque se trata do tempo primordial, capaz 
de se tornar presente, nesse caso, pela Congada. 
Nos versos da música de Congada a seguir, composta por uma autora 
da atualidade, a primeira parte cantada com palavras em banto e nagô remete a 
uma África legendária reatualizada no tempo sagrado presente, por meio do 
momento festivo em que a canção é entoada. Nesse caso também, os versos 
cantados em língua africana não estão dispostos apenas para transmitir 
informações, mas para cumprir um papel, uma função relacionada a hierarquias, a 
poderes. Procura-se mostrar ao ouvinte, para aquele que assiste uma 
apresentação de Congada, a posição que o falante, o cantor e/ou compositor, 
segundo Gnerre (1991: 5), ocupa ou acha que ocupa na sociedade. 
 
13Abá Cuna Zambi Pala Oso (14Pedrina de Lourdes Santos) 
 
Abá cuna Zambi pala oso 
Aiabá q’uiama 
Kana abá apaninjé 
Ê ê aruê, aruê, aruê 
Ê ê aruê, aruê, aruê 
Messaquilibu Babá Okê 
Mulendi eledá 
Muna ualê e do ayê 
Ocolofê cuna Zambi 







Oê – oiá, oê – oê – oiá 
Okuassê aya ngana 
Ararokolê 
                                                 
13 Os Negros do Rosário. Lapa Discos, 1998.  
14Pedrina de Lourdes Santos - Capitã da Guarda de Moçambique Nossa Senhora das Mercês, da cidade de Oliveira/MG. 
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Okuassê aya ngana 
Ararokolê 
Muenha cuna marungo 
Na Aruanda saravá 
Muenha cuna marungo 
Na Aruanda saravá 
 
Olha eu vim de Angola 
Eu vim aqui curimar (trabalhar) 
Ah! Eu vim do kalunga (mar) 
Eu vim aqui trabucar (trabalhar) 
No tempo do cativeiro 
Vida de negro era só trabucar 
Trabucava o dia inteiro e ainda 
Ganhava era o chiquirá (chicote) 
Ora, viva a liberdade 
Cativeiro já acabou 
Mas ainda nos falta igualdade 
Ganhava era o chiquirá 
Ora, viva a liberdade 
Cativeiro já acabou 
Mas ainda nos falta igualdade 
De negro para senhor 
Cem anos de abolição 
Não pude comemorar 
Cadê a libertação 
Que a Lei Áurea ficou de me dar? 
Zumbi foi um grande chefe 
No quilombo dos Palmares 
Sua luta não acabou 
Ela ecoou pelos ares 
O quilombo dos Palmares 
Já foi ponto de união 
A união faz a força 
Pra qualquer libertação 
 
 Na lembrança de uma suposta origem em 15Angola, a segunda parte da 
música faz referência ao continente africano como o ponto inicial da massa de 
escravos que foi trazida ao Brasil, como o lar dos antepassados que teve de ser 
deixado para trás. Ao mesmo tempo em que canta a liberdade, questiona a 
                                                 
15 Conforme Brandão (1977: 159), a Congada é mencionada como dança do Congo, outras vezes como Angola. 
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mesma devido à falta de igualdade entre negros e brancos passados mais de cem 
anos desde que a Lei Áurea foi aprovada. 
 As reminiscências de Zumbi dos Palmares cantadas nessa música de 
Congada unificam a luta dos negros por liberdade e por igualdade. Ecos do 
passado tornados presentes, por meio do tempo sagrado mítico no qual os 
congueiros, que já não são exclusivamente homens de cor, retratam problemas de 
outrora vivenciados ainda hoje. O escravo tornado livre do seu senhor no final do 
século XIX, no Brasil, é na atualidade um dos tantos excluídos das ordens 
econômicas, políticas e sociais brasileiras. 
Assim sendo, as Congadas foram tidas em seus primórdios como 
festividades de origem negra. Atualmente, são rituais interétnicos em que negros, 
brancos e mestiços de classes sócio-culturais, na maioria das vezes, menos 
favorecidas se reúnem por meio de um compromisso de louvação a santos 
católicos. Esses folguedos se espargiram em praticamente todas as regiões do 
país difundindo a ritualização de um passado feito presente, por meio de 
dramatizações coreografadas nas quais as seqüências de desafios, de lutas e de 
reconciliações são representadas nas figuras de um Rei e/ou Rainha Congos, de 
sua corte e de seu exército de guerreiros, em ambientes essencialmente urbanos. 
 
2.3 – A Congada de São Benedito 
 
Presentes em um número considerável de grandes e pequenas cidades 
brasileiras, de norte a sul do país, há comunidades/grupos de Congada herdeiros 
de uma das mais antigas tradições afro-brasileiras da qual se tem registro. Essas 
comunidades delimitam seu território por meio de espaços próprios, nos quais 
desenvolvem suas atividades práticas e religiosas: reuniões, ensaios, espaço 
onde guardam instrumentos, figurinos, coroas, cetros, bandeiras, espadas/bastões 
e onde também são realizadas novenas aos santos de devoção, orações, 
pagamentos de promessas, benzimentos entre outras práticas. 
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Observa-se que a grande maioria dos grupos de Congada se encontra 
em bairros mais humildes e são formados por pessoas de classes socioculturais 
mais baixas, afro-descendentes e com uma menor formação escolar. Nota-se, 
entretanto, que vem aumentando o número de participantes de outros grupos 
socioculturais. É provável que, em virtude do forte conteúdo católico-cristão 
presente na Congada, essa não se restrinja mais exclusivamente às comunidades 
negras. Ganha novos adeptos que se integram ao grupo, motivados por questões 
de fé religiosa como, por exemplo, o pagamento de promessas, por graças 
alcançadas, aos santos de devoção que, em muitos casos, são patronos dessas 
agremiações (São Benedito, Nossa Senhora do Rosário, Nossa Senhora 
Aparecida, Santa Efigênia, Divino Espírito Santo, entre outros).  
No dia 22 de abril de 2007, domingo à tarde, durante uma das saídas 
de campo para a pesquisa sobre a Congada, no interior da igreja do 16Bom Jesus 
de Matosinhos ou Igreja de São Benedito, em Mogi das Cruzes, que aconteceu o 
primeiro contato com o fundador e principal líder da Congada de São Benedito, o 
Sr. Francisco Alves de Oliveira, mais conhecido pelo apelido de Chico Preto. 
A Congada de São Benedito é um grupo folclórico formado em 1961, 
composto por 23 integrantes. Sua sede está localizada em uma casa da Rua 
Paulo VI, no Bairro César de Souza, município de Mogi das Cruzes, região do Alto 
Tietê, Estado de São Paulo. O bairro César de Souza, por sua vez, faz parte da 
região nordeste de Mogi das Cruzes, que é um dos onze municípios localizados 
geograficamente próximos à nascente do Rio Tietê, situando-se na região 
administrativa pertencente à área metropolitana de São Paulo. Conforme a tabela 
2 do capítulo 1, essa região concentra 17.879.997 habitantes, sendo 32,1% deles 
(aproximadamente 5,7 milhões de pessoas) de afro-descendentes. 
 
                                                 
16 Cúria Diocesana do Estado de São Paulo. Livro do Tombo, de 1870 a 1926, registro 46. Autorização dada no dia 6 de 
março de 1879, permitindo que a Irmandade de São Benedito se mudasse, com a sua Imagem, para o santuário do Senhor 
Boa Jesus de Matosinhos, em Mogi das Cruzes. 
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Figura 2: Mapa do Estado de São Paulo com detalhe de Mogi das Cruzes. Fonte: Governo do Estado de São Paulo, 2008. 
 
 
Figura 3: Mapa do Município de Mogi das Cruzes com destaque do Bairro César de Souza. Fonte: Prefeitura Municipal de 
Mogi das Cruzes, 2008. 
MOGI DAS CRUZES 
Bairro César de Souza 
Centro – Mogi das Cruzes 
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O propósito da ida à cidade de Mogi das Cruzes foi o de assistir e 
documentar os grupos de Congada que deveriam se exibir no largo em frente à 
igreja, após a missa em homenagem a São Benedito, conforme informação 
repassada por organizadores do evento. Chegando ao local, ainda antes do início 
da celebração religiosa, procurou-se saber, junto a um grupo de homens que se 
encontravam na sacristia da igreja, membros da irmandade de São Benedito, a 
respeito do horário das apresentações comemorativas e, de maneira precisa, o 
horário em que os grupos dançariam o Congo (outro dos nomes que recebe o 
folguedo). 
 Entre os integrantes da irmandade perguntados sobre as festividades, 
um respondeu dizendo que não aconteceriam, naquela tarde, apresentações de 
Congada, frustrando as expectativas iniciais daquela saída para o trabalho de 
campo. Ao ser questionado como sabia desse fato, a resposta dada de maneira 
enfática foi decisiva em relação à busca por um conjunto de informantes 
pertencentes à mesma comunidade e que pudessem contribuir com a pesquisa: - 
Porque eu sou a Congada!  
A personificação do folguedo nas palavras daquele homem 
septuagenário adequava, sob o ponto de vista da pesquisa, a tradição oral com a 
tradição ritual da Congada. É a partir desse encontro com a principal liderança da 
comunidade Congada de São Benedito que se obteve o consentimento necessário 
para iniciar o trabalho junto ao restante do grupo, fundamental ao desdobramento 
da pesquisa. 
 
2.3.1 – A história Contada 
 
Entendendo que os conceitos sobre comunidade são bastante amplos e 
de que as comunidades, por sua vez, são heterogêneas, ao contar um pouco da 
história da Congada de São Benedito se optou por fazê-la não somente a partir 
das observações do pesquisador, mas também por meio das narrativas orais de 
dois dos seus principais membros: Seu Francisco Alves de Oliveira e a sua 
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esposa Dona Maria de Oliveira, mais conhecidos como Seu Chico Preto e Dona 
Zeca. A originalidade e a espontaneidade com as quais os informantes realizaram 
as narrativas coletadas, dentro de um contexto de interação, possibilitaram que o 
material validasse a forma com a qual se conduziu a pesquisa junto ao grupo.  
Na transcrição da fala dos dois informantes, optou-se por fazer um 
modelo mais simplificado, não fonológico, que pudesse se aproximar, por meio da 
escrita, da variedade lingüística usada pelos informantes. Tendo em vista que não 
há uma transcrição ideal, alguns procedimentos foram adotados, com base nas 
propostas de Marcuschi (1986), a fim de melhor sistematizar e padronizar os 
trechos a serem apresentados: 
 
01 - Detalhes entonacionais, paralingüísticos e outros aparecem na transcrição, 
entre parênteses, sempre que houver necessidade; 
02 - O formato da conversação será apresentado em linhas não muito longas, 
para ajudar na visualização do conjunto; 
03 - Evitou-se colocar nos exemplos analisados, trechos que contivessem falas 
simultâneas e sobreposição de vozes; 
04 - Palavras incompreensíveis estarão marcadas com asterisco, ponto, asterisco 
(*.*); 
05 - Palavras truncadas estarão precedidas de asterisco. Exemplo: (*zabumb); 
06 - Alongamentos de vogais serão assinalados com dois pontos, que poderão ser 
repetidos de acordo com a duração da vogal; 
07 - Reduplicações de letras ou sílabas aparecerão na transcrição da mesma 
forma que foram realizadas; 
08 - Transcrições parciais serão marcadas com reticências no início ou final de um 
trecho indicando a sua continuidade; 
09 - Demais observações (data, local, horário do dia, cenário) estarão escritas 
logo abaixo da seqüência transcrita. 
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Negro, neto de escravos, Francisco Alves de Oliveira é conhecido 
carinhosamente, na cidade de Mogi das Cruzes e entre os diversos grupos de 
Congada do Estado, por Chico Preto. Este homem de figura marcante nasceu no 
dia três de novembro de 1936, na cidade de Cunha, no vale do Paraíba, próximo à 
divisa com o estado do Rio de Janeiro. 
 
Seu Chico: Óia u meu, u meu avô qui era Juão Alvis di 
Olivera eli era iscravu, iscravu. Depois a Felicidadi era 
cuzinhêra delis, dus iscravu. 
 
Pesquisador: Felicidade era a avó do Senhor? 
 
Seu Chico: a minha avó Felicidadi. Era iscrava também. Eli 
eu cheguei a conhecer. Eli morô num sítiu lá da da da cidadi 
di Cunha (risos). 
 
Pesquisador: E ele veio da África? 
 
Seu Chico: Veiu da *af eli veiu diretu da África. I nunca usô 
sapatu... Eli entrava nu meiu du matu aí, pa roçá u matu, 
prantá discarçu i não fazia nada nu pé. Pareci qui u: nunca 
pôs. Até falava eu nunca usei sapatu. Um dia qui qui foi 
punhá u saputu nu pé eu não *and, num andava. 
 
Data: 19/05/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
Filho de pai baiano e mãe paulista, caçula de uma família de sete 
irmãos, na década de 50, após prestar serviço militar em Caçapava/SP, mudou-se 
para a cidade de Mogi das Cruzes, na região do Alto Tietê, onde trabalhou por 
mais de 30 anos como motorista de uma fábrica de cerâmicas. É em Mogi das 
Cruzes que conhece Maria de Oliveira, a Dona Zeca (também vinda da cidade de 




Seu Chico: U meu pai era nodestino né? Eli nasceu na 
Bahia, i eli era camioneru. Intão eli viajava di camioneru, viaja 
assim pa tudu quantu é lugar né? I eli conheceu a assim é 
qui mi contava a minha mãe. Conheceu a minha mãe, Maria 
Rita da Conceição. É: nascida im Cunha, na cidadi di Cunha, 
bairro d’orientis. Aí elis ficaru si gostandu i eli viajava i todu 
mêis eli ia lá passiá na casa du João Alvis di Olivêra qui era u 
meu avô né? I i foi indo, foi indo até que si casaru né? 
Primêru filhu qui tevi era u a u Juão Aufrásiu, depois du João 
Aufrásio veiu Filisminu, dipois du Filisminu veiu Maria da 
Conceição, depois da Maria da Conceição veiu Binidita, 
depois da Binidita veiu a Ana, depois da Ana veiu Maria i u 
pur úrtimu sô eu qui sô u caçula. Franciscu Alvis di Olivêra... 
 
Pesquisador: E onde é que entra a Dona Zeca na história? 
 
Seu Chico: Issu aí foi importanti né? Aí muitu bem é aí 
passadu é... foi cinqüenta i seti tevi uma festinha na casa *de 
dela aqui... Aí eu já tinha meus cumpanhêru compretu peguei 
a sanfona u zabumba fômu tocá lá. Di veiz im quandu tava 
dançandu aí via aquela moça passsandu lá eu gostei du tipu 
dela né? (risadas) Aí eu era sortêru ainda, eu tava cum vinti i 
trêis anu já né? ...aí fui indu fui indu... i já vi qui u negóciu 
tava mais u menus aí eu *pe (risos) aí pedi namoru né oh? 
Eli (pai de Dona Zeca) falô só qui naqueli tempu era diferenti 
di agora. Eli falô óia qui u namoro aqui nóis podi namorá 
maisi não podi saí di casa juntu (risos) i outra, quantu prazo 
cê qué. U sinhô qui manda. Óia, eu vô dá prazu di seis mêis. 
 
Dona Zeca: Foi seis mêis! 
 
Seu Chico: Mas seis mêis, óia lá oh (risos). É, naqueli tempu 
era fogu né? Seis mêis. Aí fomu lá, tem dalí dalí. Quandu 
venceu us seis mêis né? ... Aí saiu u casamentu, deu um 
bailão lá. E graça seja bom Deus, tamu até hoji né? 
 
Pesquisador: Quantos filhos Seu Chico? 
 
Seu Chico: Óia, filho, filho meus mesmu, trêis só... mais i aí 
tevi uma turma gostava muitu di nóis é: pegô da *du, duô 
dois filhu pra nóis di criação. Eu tenhu dois di criação. Um 
casau. É uma moça i um rapaiz né? Aí eu registei nu meu 
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nomi. Qué dizê qué filhu meu né? U ducumento é *mi é tudu 
nu nomi nossu. 
  
Dona Zeca: É, mais nossu mesmu só teim essas duas. 
 
Seu Chico: É, as *tre é as duas. Uma morreu. A mais velha. 
Chamava Regina né? A mais velha. Se ela não morresse ela 
tava cum trinta i seis anu. 
 
Data: 19/05/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 




Figura 4: Pequena árvore genealógica dos Oliveira. 
 
Com a finalidade de manter a tradição herdada do pai, Antônio Claudino 
dos Santos, em 1961, Seu Chico se propõe a ensinar e a iniciar mais pessoas no 
folguedo da Congada. Com esse objetivo, associa-se a um grupo de colegas de 

































A) João Alves de Oliveira (ex-escravo) 




C) Antônio Claudino dos Santos (O 1º Congueiro) 




E) Francisco Alves de Oliveira (Seu Chico/ Mestre) 




G) Benedito Rosa dos Santos de Oliveira (Adotivo) 
H) Margarida de Araújo de Oliveira (Adotiva) 
I) Regina de Oliveira (Filha +) 
J) Cristina de Oliveira (Filha) 




Pesquisador: E na família do Senhor quem é que tinha a 
tradição de trabalhar com a Congada? 
 
Seu Chico: Cá Congada, meu pai... eli qui trossi pra cá. Eli 
qui trossi u rítimu aí até qui eli arrumô impregu lá na cidadi di 
Cunha, olaria. Aí eli falô vamu formá um grupu aqui, assim eli 
mi dizia qui eu era criancinha inda i quandu eli formô eu 
istava cum seis anu. Aí eli pegô meu irmão mais velhu qui 
era o João Aufrásiu... i a Maria sigurô a bandêra i veiu u 
grupu... Aí eli levava eu, eu ia sigurandu até sigurava a cinta 
dele ali (risadas). Ocê vai aprendê i ocê vai sê u futuru. I falô 
numa hora muitu boa i eu tenhu mantendu até hoji... Aí eu 
tava tava cum dizoitu anu. I daí eli já tinha falecidu u meu pai 
né? ...Aí fiquemô aí, aí depois eu peguei alta lá na, nu 
quartéu aí vim pra cá arrumei serviçu aqui na cerâmica Riu 
Acima. Aí eu lembrei qui u meu pai falava... arrumá um 
colega na firma né? Aí eu arrumei essi Reis da Congada qui 
é u Júliu. I já, eli trabalhava na mesma seção...  Tô cum 
vontadi di formá um grupu aqui... 
 
Data: 19/05/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
Conforme relato, iniciam as atividades do grupo realizando ensaios aos 
sábados, na casa dos Oliveira, nos quais Seu Chico ensinava as músicas, e os 
manejos com os bastões aos demais membros do grupo, acompanhados por um 
único instrumento de percussão que é guardado até os dias de hoje. 
 
Seu Chico: Aí vâmu fazê u insaiu im sábadu aqui. Até foi um 
feriadu. Eli já veiu, já veiu cum grupu todus, todus, já veiu cus 
dozi todus aí, mais tudu seim uniformi mesmu, du jeito qui 
nóis tâmu tá? ...Aí eu formei u grupu qui eu já sabia qui u 
meu pai tinha mi insinadu cantá qui eu alembro até a parti, 
até hoje né? I aí cantei a parti, insinei elis us maneju i i tudu 
gostaru né? Cuma caxinha só né? Eu tenhu ela até hoji. Só 




Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
Convidados por pessoas que assistiam aos ensaios, passam a fazer 
apresentações em festas e em espaços públicos e pouco a pouco vão se firmando 
como grupo. Compram instrumentos musicais, montam o figurino, elegem um Rei 
e uma Rainha, criam o estandarte com o Santo de devoção e o nome da 
agremiação. Começam a viajar para outras cidades e Estados demonstrando a 
arte da Congada e iniciam mais pessoas no folguedo, muitas das quais acabam 
fundando e/ou participando de outros Gongos da região.  
 
Seu Chico: Eu alembrava qui quandu eu dançava cu meu 
pai tinha sanfona, tinha zabumba, tinha panderu, tinha recu, 
tinha chucalhu, tinha tudo. Aí divagazinhu eu fui ajeitanu né? 
Eu fui, eu ia pa Sum Paulu lá nu Norti, tinha tudu sabi, na 
casa du du Norti lá. Essa u meu pai comprava. Aí eu fui lá 
achei todus tudu até hoji ta apareiado né? ...antigamente 
nóis, nóis dançamo: é uns cincu ô seis anu todus assim 
mesmu, conforme nóis tamu aqui memu sem sem uniformi. 
 
Pesquisador: Sem uniforme. 
 
Seu Chico: Pé nu chão memu. Dançava assim, pé nu chão 
memu né? ...nóis ia lá i a turma gostava né? Todus sem 
uniformi sem nada. Aí depois pur si memu eu fui pidinu uma 
ajuda um dava otus num dava i fui compranu formatu tudu 
brancu. 
 
Pesquisador: Tudo branco. 
 
Seu Chico: Mas num deu, num deu, num deu, num deu. Qui 
é a: parece que não dava brilhu... aí troquei verdi camisa azul 
carça branca. Num deu... aí *mi fiz aí eu fiz marelo i brancu  
é, num deu. Aí fiz pretu e marelo. Aí *che aí chegô. Só essi 




Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
 
Atualmente, a agremiação conta com a participação de 23 congueiros, 
sendo 4 deles membros fundadores. Como não visa nenhum ganho financeiro, o 
grupo se mantém por meio de doações de pessoas da própria comunidade, realiza 
bingos e rifas beneficentes, palestras e apresentações para escolas e outras 
entidades que por sua vez auxiliam a Congada. Recebem, ainda, a colaboração 
da igreja católica e do município de Mogi das Cruzes. 
 
Seu Chico: Du grupu mesmu qui eu cumecei im sessenta i 
um, nós tâmu qui ta memu até agora teim quatru quatru só, 
só quatru, só quatru... Essis quatru, agora dos quatru, já 
temu mais di vinti qui participa... quandu vem tudu mundo 
são intão vinti vinti i trêis né? 
 
Dona Zeca: Vinti i trêis. 
 
Data: 08/07/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
  
De acordo com a classificação dos principais enredos festivos 
apresentados por Rabaçal (1976: 64), a Congada de São Benedito pode ser 
inserida no tipo de enredo que acontece na forma de desfile ou cortejo por vias e 
espaços públicos, algumas vezes em direção a cenários religiosos, cujos 
participantes, acompanhados pelo conjunto instrumental, entoam versos 
musicados desempenhando, durante a apresentação, o manejo de bastões e de 
passos coreografados. 
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Pesquisador: Quem vai primeiro na seqüência? 
 
Seu Chico: Na seqüênça vai a Rainha cum a bandera na 
frenti o Reis Congu cum a *.* i u capitão é qui toma conta du 
du bataião lá né? Pá entra pá ninguém saí fora da linha. 
 
Pesquisador: Isso. Daí vão os bailarinos? 
 
Seu Chico: I:ssu, us dançarinu. 
 
Pesquisador: E depois? 
 
Seu Chico: Aí depois u mestri, qui sô eu, qui improvisa 
conformi tá u movimentu é conformi qui cantá né? 
 
Data: 08/07/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
  
A hierarquia da Congada de São Benedito é estabelecida da seguinte 
forma: Rei Congo. Personifica o poder e a ancestralidade africana dos antigos 
Reis do Congo, é ele quem lidera os demais membros do conjunto durante a 
seqüência de caminhadas e paradas a serem realizadas no desfile. Segue sempre 
à frente do cortejo. Como sinal da realeza, usa coroa e espada (em substituição 
ao cetro). Rainha Conga. Este personagem, de maneira bastante simbólica, 
representa a Princesa Isabel e a liberdade concedida aos escravos negros. 
Acompanha o Rei Congo à frente do séqüito e assim como esse, usa uma coroa. 
É ela quem leva a bandeira com a imagem do santo de devoção, São Benedito, na 
qual está gravado o nome da agremiação. Capitão. Tem como principal função 
manter a organização e a disciplina do batalhão. O Capitão faz uso de um 
pequeno apito com o qual sinaliza os comandos à coreografia durante toda a 
apresentação. Batalhão, dançarinos que executam os movimentos coreografados 
da apresentação. Realizam os chamados manejos, evoluções com diferentes 
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graus de dificuldade nas quais usam bastões de madeira. Esses manejos 
simbolizam as guerras tribais ocorridas entre povos africanos que faziam parte do 
antigo reino do Congo e também a luta, no Brasil, do escravo negro por liberdade. 
Mestre. Responsável pelas letras e arranjos das músicas assim como pelo ritmo 
(xote, baião, bailado, valsa) das mesmas. As músicas cantadas pelo mestre são 
composições de domínio público, composições próprias criadas desde os 
primeiros tempos do grupo e em algumas ocasiões, de acordo com o tipo de 
festividade, são feitas as músicas de improviso. Usa como principal instrumento 
além da voz, a sanfona. Contramestre. Realiza a dança dramática. Tipo de dança 
solo que acontece simultaneamente à movimentação do restante do grupo. 
Geralmente, usa uma roupa mais colorida e enfeitada que as dos demais 
componentes do grupo. Músicos. Esses executam o acompanhamento, com 
instrumentos de percussão, à música cantada pelo mestre. Noviços. Por ainda não 
serem iniciados na arte da Congada, não têm nenhum papel definido no grupo. 
São normalmente crianças e seguem o cortejo, “apreciando” a bandeira da 
agremiação, mantendo-se próximos ao Rei e à Rainha. Os noviços nem sempre 
participam do cortejo. Durante a apresentação, todos os integrantes formam o 
coro que entoa o refrão das músicas, em resposta aos versos cantados pelo 
mestre. Os membros do grupo trajam o uniforme com as cores amarelo (camisa) e 
preto (calças), sapatos e bonés brancos, faixa vermelha transpassada sobre a 
camisa ou amarrada na cintura e fitas amarelas e vermelhas que são presas ao 
boné. 
 
Pesquisador: E assim, o que representa a Congada para o 
Senhor? 
 
Seu Chico: Representa uma origim, é: uma uma oração né? 
Uma oração. I quandu a genti arpita qui qui qui já bati ali sóu 
maior a genti pedi força cum Deus pa pa fazê a quinéim a 
pessoa vai rezá a oração, nomi du pai filhu ispitu santu né? 
...Tem que pensar no São Beneditu. Concentrar né? Tem qui 




Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
 
Para fazer parte do grupo, é necessário: ser católico e devoto de São 
Benedito. Partindo-se desses dois quesitos, a pessoa poderá ser convidada a 
participar ou demonstrando interesse para tal, pedir para ser aceita no grupo. Uma 
vez participando do grupo, deve seguir algumas regras de conduta da própria 
comunidade, que se baseiam principalmente na obediência à hierarquia e à 
tradição da Congada, na retidão moral e na aceitação dos dogmas e preceitos 
católicos. Depois disso, o novo integrante aprenderá com Seu Chico Preto e com 
os membros mais antigos, os manejos, os passos de dança, os ritmos e as 
músicas. 
 
Dona Zeca: Eli é: dança pra São Biniditu i é da irmandadi. 
Intão a genti dá aquela força. Pra genti é issu aí. Que 
primeramenti teim qui colocá Deus im primeru lugar dispois 
*nos nossa devoção qui é u santu né? Intão não teim *.* qui 
atrapalhi não teim. Você colocô Deus im primeru lugar i u 
nossu protetor (São Benedito), podi ficá sussegadu. 
 
Pesquisador: Seu Chico, qualquer pessoa pode participar 
da Congada?  
 
Seu Chico: Quarqué pessoa é só tê vontadi, quarqué 
pessoa. 
 
Pesquisador: É só ter vontade de participar. 
 
Seu Chico: É, boa vontadi. Tendu vontadi quarqué um...  
 
Pesquisador: Para o senhor manter o grupo, o senhor tem 
de estar ensinando as pessoas. 
 
Seu Chico: Insinandu, insinandu. 
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Pesquisador: E como que o senhor faz? As pessoas vêm 
chegando, o senhor convida?  
 
Seu Chico: Eu convidu... é i as pissoa péde as veiz a pissoa 
gosta... aí depois nu:: sábado i dumingu vem aqui pra mim 
insiná us maneju né? Us passu. 
 
Data: 08/07/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
 
 Na concepção dos congueiros do grupo, conforme as palavras do Seu 
Chico, a Congada se formou após a abolição da escravatura, em maio de 1888. A 
libertação dos escravos foi comemorada com festas pelas comunidades negras 
que, além da Congada, criaram também o samba entre outros estilos, ritmos, 
festas. 
 
Seu Chico: Nu: dia trezi di maiu qui foi a abulição, cê sabi 
muitu beim né? I: i formô u grupu di congu né? Trezi di maiu 
di mil oitucentus i oitenta i oitu. 
 
Pesquisador: Por que se formaram os grupos de Congo? 
 
Seu Chico: É: si formô di alegria da liberdadi purque até 
nessa épuca era tudu iscravu, né? ...Ela a pessoa di cor 
preta era tudu iscrava. 
 
Seu Chico: Aí depois qui veiu essa ordi da da libertação qui 
formô tudus grupu. Aí formo aí, não é só Congada não. 




Seu Chico: É, samba é africano tambéim. Formô essi 
pagodinhu. Formo tudu quantu é tipu di toqui né? Aí foi aondi 




Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
 Sobre São Benedito, santo de devoção de muitos negros, no Brasil, 
Seu Chico relata que, na época do II Império, por intermédio da própria princesa 
Isabel o santo negro se tornou patrono das Congadas. Na história contada pelo 
mestre congueiro, a soberana foi quem segurou o estandarte durante o primeiro 
dos ensaios realizado por um grupo de Congo tendo São Benedito como 
padroeiro. Dessa forma, a filha de D. Pedro II, imperador do Brasil, foi relembrada 
através da imagem da Rainha Conga, personagem responsável por conduzir a 
bandeira em frente aos demais membros do grupo de Congada. 
 
Seu Chico: É, aí quandu veiu a abulição i a us congu... Aí 
veiu aqueli grupu veio a dança né?...Aí vão dançandu aí 
depois a a Isabeu ela gostô muitu. É uma irmã qui tinha na 
igreja lá ela gostô muitu... ela falô pudia ponhá um padruêru 
é, um padruêru nessa dança pra ficá religiosa... É. Aí ela falô 
é, dava pa mim fazê uma um padruêru aí essa Zabéu, 
princesa Isabeu falô intão iscóie. Ela falo vamu iscoiê São 
Beneditu qui é um santu di cor. Vamô ponhá ele comu 
patronu da Congada é a única qui tem São Beneditu né? 
 
Pesquisador: Por isso que tem o São Benedito. 
 
Seu Chico: Por issu qui foi u São Beneditu. I nu dia qui a, qui 
elis fizeru u trênu cum São Beneditu quem sigurô a bandera 
foi a princesa Isabeu. Princesa segurô. 
 
Pesquisador: Olha, que beleza! 
 
Seu Chico: É, ela qui era a princesa era parece qui qué *san 
é santa virô santa né? Mais nessa épuca comu era era moça 
rica intão ela ganhô é a princesa Isabeu. Ela sigurô a 
bandera di alegria né? I foi ela qui pidiu pu pai dela dá a 
libertação prus prus iscravu. Aí foi aondi qui entrô a Rainha 
qui é essa qui au mesmu tempu sigura pa representá a 
Princesa. 
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Pesquisador: A Rainha é que representa a princesa? 
 
Seu Chico: É, qui toma conta da bandera. 
 
Data: 15/09/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
A fé no padroeiro do grupo é visível. Referências ao santo então 
presentes nas letras de música, no estandarte da agremiação, em imagens 
dispostas em mais de um lugar da casa dos Oliveira, nas orações, nas promessas 
e nos pedidos feitos por integrantes da Congada, na participação de Seu Chico 
como membro da Irmandade de São Benedito, na fé inabalável pelo protetor da 
Congada. De maneira geral, a vida dos congueiros parece ser subordinada a 
onipresença do santo negro. 
 
Dona Zeca: Sô devota, sô devota dimais di São Biniditu. *.* 
dançu Congada pra eli, façu us terçu pras família cum eli 
tambéim, u terçu di São Bineditu. Eli (Seu Chico) é da 
irmandadi di São Biniditu tambéim. É da irmandadi di São 
Biniditu da cidadi tambéim.  
 
Data: 15/09/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito 
 
 Na parte instrumental da Congada de São Benedito, são observados os 
instrumentos de percussão que fazem o acompanhamento à sanfona executada 
pelo mestre. Além disso, os bastões em madeira que representam armas de 
guerra também ajudam a dar força ao ritmo que é impresso em cada uma das 
músicas executadas durante as apresentações. 
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Pesquisador: E os instrumentos musicais? 
 
Seu Chico: U primêru istrumentu quiu meu pai mi insinô é 
tocadu até hoji. Primêru istrumentu meu, foi sanfona. É:, 




Seu Chico: É, depois du acordiom, zabumba, depois da 
zabumba triângulu, depois du triângulu parnabôba, aí taí.  
 
Pesquisador: Parnabôba é esse aqui? 
 
Seu Chico: Acabei di falá... (aponta para o instrumento que 
está colocado em uma viga de madeira, no local). É, depois 
du da parnabôba veim a caxa di repiqui, depois da caxa di 
repiqui veim u surdu, depois du surdu, contra-surdu e depois 
du contra-surdu é a *.* mais u principal são essis aí. 
 
Como é que é que o senhor falou? 
 
Seu Chico: *Depô é contra-surdo. É, depois du contra-surdu 




Seu Chico: Caxa é: di corda, mais eu tirei é: purque essa foi 
a di a: cum corda, são dozi corda tira u som né? Intão eu 
tocava seim eu tenhu todus aí. 
 
Data: 15/09/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
 A respeito das composições musicais que são executadas pelo grupo, 
Seu Chico fala que as mesmas estão divididas da seguinte forma: músicas 
herdadas do pai de Seu Chico (Antônio Claudino dos Santos) e que continuam a 
ser apresentadas, composições próprias e músicas de improviso que são feitas de 
acordo com o momento. 
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Pesquisador: E as letras de música o senhor falou que 
improvisa, mas tem alguma música que o senhor canta 
desde que o senhor aprendeu? 
 
Seu Chico: É, improviso. 
 
Seu Chico: Tenhu tenhu deis du du:, qui *começ deis qui u 
qui eu  formei u grupu. Qui já veiu. 
 
Pesquisador: E que o seu pai ensinou 
 
Seu Chico: É qui já veiu. 
 
Pesquisador: Que veio de outras. 
 
Seu Chico: Já veiu du meu pai memu. 
 
Pesquisador: Mas o senhor tem escrito estas letras? 
 
Seu Chico: Eu tenhu, tudu na na mimória. 
 
Pesquisador: Tem tudo na memória? 
 




Seu Chico: Isso é de tantu qui eu gostu eu memu tenho *.* 
guardada. 
 
Pesquisador: E quantas músicas são? 
 
Seu Chico: Óia, todas elas são vinti quatru música. 
 
Pesquisador: Vinte e quatro? 
 
Seu Chico: Eli faiz música na hora tambéim. 
 
Seu Chico: I na hora impruvisu. Agora eu impruvisu, agora 
eu façu. 
 
Dona Zeca: Eli faiz na hora.  
 
Seu Chico: É. 
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Dona Zeca: Eli ta assim daqui a pôcu sai *.* 
 
Seu Chico: Todu lugar qui: qui eu vô, eu a Congada nossa é 
im primêru lugar di todas. Porqui a turma canta mai à repiqui, 
é: canta uma veiz vai dança u dia todu, canta treis veiz uma 




Seu Chico: É, conformi u momentu é eu vô (risos)... Essi é 




Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
Inicialmente, a Congada de São Benedito aceitava apenas homens em 
idade adulta como participantes da agremiação. Posteriormente, passou a admitir 
mulheres, jovens e crianças como membros. Dona Zeca, esposa de Seu Chico foi 
a primeira. Logo outras mulheres seguiram o exemplo, assim como pessoas mais 
jovens. Para Seu Chico, as mulheres têm mais fé e respeitam mais a tradição da 
Congada do que os homens.  
 
Pesquisador: Eu queria saber quando é que a senhora se 
iniciou na Congada. 
 
Dona Zeca: Eu na Congada, faiz deiz anu. 
 
Pesquisador: Dez anos 
 
Dona Zeca: Deiz anu. Qui antigamenti essi tempu qui eli 
dançava era só hômi. Num tinha, num tinha mulher, só hômi 
e daí depois qui começô a entrá criança, entrá mulher na 
Congada... Daí eu comecei a *.* eli falô *.* aí entrô eu, a filha 
minha, já entrô uma outra menina. Óia falá: verdadi prô ce: 
dessi dia pra cá, qui a Congada mudô mais ainda, ficô mais 
melhor. 
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Seu Chico: Mulher, pareci qui teim mais fé na Congada do 
qui: hômi, né? U hômi abusa um pôcu i mulher não 
 
Pesquisador: Por que o homem abusa seu Chico? 
 
Seu Chico: Abusa purque as veiz discuida um poquinhu, ah, 
tomá uma cerveja iscondidu sabe? Dá trabaiu pru rei eli fica 
*.* num tá venu qui eli tá oiandu? Óia la (apontando para 
uma foto do Rei Congo e do restante do grupo). A hora qui a 
turma sai eli fica (risos). 
 
Dona Zeca: Mas agora mulherzada, ah teim mulher i bastanti 
jovi é muitu bom. Agora ficô mais fáci até pra eli (referindo-se 
ao Seu Chico). 
 
Pesquisador: O que o senhor achou Seu Chico, da sua 
esposa ter entrado na Congada? 
 
Seu Chico: Ah nossa, mi deu uma força, ih nossa! 
 
Pesquisador: Foi ela quem decidiu ou o senhor a convidou? 
 
Seu Chico: É, ela qui decidiu. Ela falô oh *pó podi: dançá? 
Vambora! 
 
Dona Zeca: Falei eu, deu vontadi. 
 
Seu Chico: Aí ela começô e chamô mais genti. 
 
Dona Zeca: Chamei mais muié, chamei mais muié. 
 
Pesquisador: E por que mulher não podia dançar? 
 
Seu Chico: Antigamenti não. Nóis pensava qui não pudia 
né? Aí dipois qui eu fui im Minas Gerais, foi lá qui eu vi. Aí 
tinha umas muié dançanu lá, eu falei, bom mais eu vô ponhá 
aqui tambéim. Aí dei ordi pra elis pra levá pru quem quisé 
dançá, taí ó. Aí ela começô primêru. 
 
Dona Zeca: I ficô muitu bom sabe? Qui agora é maravilha 
mêmu. 
 
Seu Chico: Criança num dançava foi lá im Minas tambéim foi 
lá im Minas. Foi lá em São Tumé das Letra, cê cunheci?  Qui 
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eu fui lá, tava numa turma dançandu lá i vi bastante 
mulequinhu dançandu. Ah bom, podi dançá né? 
 
Pesquisador: E qual é o papel que a senhora faz na 
Congada? 
 
Dona Zeca: Eu ajudo eli a cantá.  
 
Seu Chico: É: ela canta cumigu. 
 
Dona Zeca: Eu canto cum eli. Eu batu a caxa, eli canta eu 




Dona Zeca: É, ajuda eli a cantá daí *.* qui tão ali. 
 
Seu Chico: Ela é queim faiz a sigunda voiz 
 
Dona Zeca: Eli canta, eu façu a sigunda voiz cum eli. Intão 
eu cantu a ôtra minina minha canta i as ôtra mulher tambéim 
*.* tudu canta juntu. Intão as muié ajuda eli (Seu Chico) na:, 
quandu eli vai cantá toca sanfona *.* juntu. 
 
Data: 17/11/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
A Congada é muito mais do que apenas um grupo de pessoas 
conhecidas e que se reúnem para manter viva uma tradição de origem afro-
brasileira, como expressa Dona Zeca. Nas palavras da participante da companhia, 
a Congada é uma entidade que congrega pessoas em torno de um ideal festivo e 
de louvor. É por meio da Congada que cada um dos membros, à sua maneira, 




Dona Zeca: Falá verdadi... cê sabe qui a partir du dia qui eu 
comecei a dançá faiz deiz anu, vô dizê a verdadi pá você, qui 
eu mi sintu cum uns vinti anu hoji. Tantu qui eu *.* comu ela 
(a filha que também participa do grupo). Eu possu dançá dois 
trêis dia qui eu não tenhu cansêra. Mininu, tantu qui eu sintu 
beim. 
Pesquisador: E a família ficou melhor? 
 
Dona Zeca: A família agora é maridu, mulher, filha *.* a genti 
já teim tambéim *.* já fala cum ôtro já: u qui não dá u ôtro ta 
ajudanu. Mininu, vô dizê verdadi foi a coisa melhor da minha 
vida, foi qui eu entrei na Congada... Hoji im dia graças a 
Deus *.* vâmu pru lugar, cunheci tudu quanté lugar *.* dança 
*.* você não vê nada. Cê senti uma felicidadi tão grandi qui 
você não vê dor di perna neim cansêra neim nada. 
 
Pesquisador: É a dona felicidade (risos) 
 
Dona Zeca: *.* eu sintu muito feliz. Intão quantu Deus mi dê 
vida pra mim *.* eu tô dançandu. Eu tenhu tantu prazer im 
dançá Congada porqui é uma coisa muitu boa... Aqueli rítimu 
é contagianti. Intão pegu a minha caxinha alí i vô batendu. 
 
Pesquisador: O que é que a senhora acha que acontece 
quando a senhora está dançando? 
 
Dona Zeca: Mininu aquela hora é uma força muitu grandi qui 
veim, veim du Ispíritu Santu. Eli qui dá força pra genti. Aquela 
hora cê dança num vê dor di perna num vê cansera num vê 
nada. Mas é a força qui veim d*ivi é a força divina qui veim di 
cima né? Mininu aquela hora, fala verdadi prô ce, senti igual 
fossi uma criança. 
 
Seu Chico: Num senti nada mesmu, é! 
 
Dona Zeca: Intão, veim a força di cima depois du otru 
protetor qui é São Biniditu né? Intão você senti muito mais *.* 
I é bom memu. I agora, intão... é uma família, é uma família, 
é uma família. 
Data: 17/11/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
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No momento festivo da Congada, adultos se tornam crianças e a 
representação de batalhas tribais é feita com a alegria de quem brinca. Não há 
dor, há prazer. Não existe maldade e sim beneficência. Não há cansaço, há vigor. 
Não se tem tempo para as preocupações e sim para o sossego. No lugar de 
escravos ou de simples homens, um Rei, uma corte e um exército. O tempo 
ordinário é transformado no tempo mítico. O continente africano é recriado em 
solo Brasileiro. O sagrado e o profano, o religioso e o popular andam juntos. 
Nas imagens a seguir, o grupo é apresentado realizando a sua principal 
interação regular. Nesse caso, a apresentação da Congada, conforme registrado 
por ocasião dessa pesquisa. 
 
 
Figura 5: Festa do Divino Espírito Santo de Mogi das Cruzes. Congada de São Benedito, Rei e Rainha Congos (Seu Júlio e 
Dona Sebastiana) Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
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Figura 6: Escolha do Rei e Rainha Congos de Mogi das Cruzes. Congada de São Benedito, músicos. Fonte: Arquivo 
fotográfico - trabalho de campo, 2007. Detalhe: Músicos. 
 
 
Figura 7: Escolha do Rei e Rainha Congos de Mogi das Cruzes. Congada de São Benedito, batalhão. Fonte: Arquivo 
fotográfico - trabalho de campo, 2007. Detalhe: O Batalhão. 
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Figura 8: Escolha do Rei e Rainha Congos de Mogi das Cruzes. Seu Chico Preto. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de 
campo, 2007.  




Figura 10: Escolha do Rei e Rainha Congos de Mogi das Cruzes. Cristina de Oliveira. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho 
de campo, 2007.  
Figura 11: Escolha do Rei e Rainha Congos de Mogi das Cruzes. Jovem Congueira agachada durante um momento de 
descanso. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
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CAPÍTULO 3 – TRABALHO DE CAMPO 
 
O trabalho de campo foi realizado entre os meses de abril de 2007 e 
setembro de 2008. A decisão de fazer a pesquisa na região sudeste do Brasil, de 
maneira mais específica, no Estado de São Paulo, se deu em razão de que esse 
foi um lugar onde a escravidão negra aconteceu de maneira mais intensa nas 
últimas décadas do século XVIII e durante o século XIX.  
Para a realização do trabalho de campo recorreu-se aos métodos de 
observação e de entrevista direta (cf. Saville-Troike 1989, Beattie 1971), uma vez 
que a maneira como a coleta de dados foi realizada é relevante para a elaboração 
de um estudo qualitativo ao qual se propõe esta pesquisa. 
O corpus dessa pesquisa consiste em 10 horas de gravação, às quais 
se somam anotações e registros fotográficos da comunidade Congada de São 
Benedito e também de outros grupos de Congada do Estado de São Paulo, 
referente à fase inicial da pesquisa (mapeamento dos grupos). Serão descritos 
primeiramente os materiais para, em seguida, se apresentar os método de 
trabalho e as situações comunicativas. 
 Partindo-se dessas considerações, o trabalho de campo será 
apresentado da seguinte maneira: 
 
- A coleta de dados; 
- Primeiros contatos: a coleta inicial; 
- Coleta de dados sistemática; 
- O corpus coletado; 
- O papel do pesquisador. 
 
3.1 – A coleta de dados 
 
 Conforme Castro (2001), a tradição oral é depositária do acúmulo de 
diversas experiências de vida, materiais e espirituais, vivenciadas pela 
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comunidade observada. A partir desse pressuposto, a presente pesquisa se 
reportará às letras das músicas de algumas Congadas do Estado de São Paulo e 
aos falares do casal Francisco e Maria de Oliveira, representantes e membros do 
grupo Congada de São Benedito, da cidade de Mogi das Cruzes, como elementos 
fundamentais para que os dados recolhidos fossem relevantes à pesquisa. 
A coleta de dados, durante o trabalho de campo, foi realizada em duas 
fases distintas: a primeira se refere ao processo de mapeamento de alguns dos 
principais grupos de Congada do Estado de São Paulo bem como das cidades 
onde ocorrem eventos festivos que contam com a participação desses grupos. 
Foram englobados em um mesmo conjunto os folguedos com uma origem comum: 
Congada, Moçambique e Marujada. Ao investigar esses grupos em festividades 
onde ocorreram apresentações, buscou-se registrar algumas das letras de 
músicas que foram exibidas. A segunda fase da coleta de dados foi realizada 
durante os encontros com dois dos principais membros da comunidade Congada 
de São Benedito, Francisco Alves de Oliveira (Seu Chico) e Maria de Oliveira 
(Dona Zeca), geralmente em encontros ocorridos na residência dos mesmos. 
No percurso desse trabalho, verificou-se que administrar o tempo junto 
à comunidade, ter paciência e ajustar-se da melhor maneira possível à realidade 
que está sendo observada, por ocasião da pesquisa, são fatores fundamentais 
que podem definir o sucesso ou o fracasso do trabalho. 
Algumas tentativas iniciais de contato foram infrutíferas. Nem sempre 
as comunidades e/ou membros dessas se mostraram à disposição. Muitas vezes, 
se submeter à boa vontade dos informantes e àquilo que eles se permitiam dizer 
fez parte do trabalho realizado. De acordo com López (2004: 30), a pesquisa de 
campo em meio a uma comunidade exige que algumas vivências sejam 
conhecidas a fim de que se possa obter a confiança necessária dos membros do 
grupo estudado. Atos aparentemente simples, como o de fazer uma pergunta, 
podem resultar complicados e interferir de maneira negativa no andamento da 
experiência de observação.  
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3.2 – Primeiros contatos: a coleta inicial 
 
A coleta inicial de dados dessa pesquisa foi realizada durante o 
levantamento de alguns dos principais grupos de Congada do Estado de São 
Paulo, do mapeamento das principais cidades onde ocorrem essas festividades, 
além da coleta de letras de músicas. Nesse momento a aproximação com a 
Congada foi produzida, quase que em sua totalidade, através da observação.  
 Registros fotográficos, em áudio e vídeo de 40 grupos paulistas foram 
feitos nessa fase. O acervo documental constituído contribuiu para que se 
entendesse melhor a respeito das hierarquias estabelecidas dentro dos diferentes 
tipos de agremiações (Congadas, moçambiques e marujadas), dos ritmos 
musicais (que se assemelham muito com ritmos tribais africanos), dos principais 
santos de devoção (São Benedito, Nossa Senhora do Rosário, Nossa Senhora 
Aparecida, Santa Efigênia, Divino Espírito Santo, entre outros), dos instrumentos 
musicais utilizados (sanfona, violão, caixa, surdo, contra-surdo, tamborim, ganzá, 
agogô), dos trajes, das cores e adereços. 
 Durante a realização do trabalho de campo, foram observados 40 
grupos de 24 municípios do Estado de São Paulo, conforme relação a seguir: 
Atibaia: Congada Azul, Congada Rosa, Congada Verde, Congada Vermelha, 
Congada Branca; Arujá: Grupo de Moçambique Bom Jesus de Arujá; 
Caraguatatuba: Companhia de Moçambique de Caraguatatuba; Diadema: Grupo 
Brasil de Congada; Guaratinguetá: Congada e Moçambique Vermelho e Branco, 
Congada e Moçambique Azul e Branco; Ilha Bela: Congada Mirim de Ilha Bela; 
Lagoinha: Moçambique Orgulho Caipira; Lorena: Grupo Folclórico e Religioso 
Moçambique de São Benedito; Mogi das Cruzes: Congada de São Benedito, 
Congada de Santa Efigênia, Congada de Nossa Senhora do Rosário, Moçambique 
de São Benedito e Nossa Senhora do Rosário, Marujada de Nossa Senhora do 
Rosário; Mogi Guaçu: Congada São Benedito; Monteiro Lobato: Moçambique 
Esperança; Paraibuna: Batalhão de Moçambique do Remedinho dos Prazeres, 
Batalhão de Moçambique do Alegre, Batalhão de Moçambique Morro da Pedra, 
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Batalhão de Moçambique de São Benedito e Nossa Senhora do Rosário Alferes 
Bento; Patrocínio Paulista: Os Marinheiros de Santa Cruz; Pedra Bela: Congada 
de Pedra Bela; Pindamonhangaba: Moçambique São Benedito (Bairro São 
Cristóvão), Moçambique São Benedito (Moreira César); Piracaia: Congada Branca 
Marinheiro, Congado do Divino Espírito Santo; Redenção da Serra: União de São 
Benedito; Santo Antonio da Alegria: Terno de Congo Irmãos Paiva - “Sainha”, 
Terno Moçambique de Canequinha - “Irmãos Realino”; Salesópolis: Batalhão de 
Moçambique São Benedito e Nossa Senhora do Rosário; São Bernardo do 
Campo: Congada do Parque São Bernardo, Companhia de Moçambique Família 
Feliciano; São José dos Campos: Moçambique da Vila Tesouro; São Sebastião: 
A.C.F Congadeiros do Bairro de São Francisco; Socorro: Congada de São 
Benedito e Divino Espírito Santo; Taubaté: Congada de São Benedito. 
 Ao documentar esses grupos, em suas apresentações, foram coletadas 
composições musicais, tanto aquelas que têm autores dentro das próprias 
agremiações, quanto composições de domínio público transmitidas pela força da 
tradição oral, de geração a geração de congueiros. Estas músicas muitas vezes 
circulam sem distinção ou ordem entre os diferentes grupos. Ora recebendo outros 
arranjos e versões, incorporando-se a novos versos, sendo re-significadas ou 
simplesmente permanecendo fiéis às suas origens remotas. 
 Retomando as primeiras leituras que foram feitas sobre os folguedos 
denominados de Congada, se constatou que a estrutura de praticamente todos os 
grupos do Estado de São Paulo, que foram observados, obedece a um mesmo 
17motivo: São desfiles públicos realizados no formato de cortejos. Durante o trajeto 
desses desfiles, os participantes/personagens da companhia obedecem a uma 
disposição fixa que normalmente segue a seguinte ordem: Rei e Rainha (em 
alguns grupos há mais de um casal de soberanos), Príncipes e Princesas, outros 
nobres da corte (nem todos os grupos têm esses personagens), Capitão e 
Batalhão, Mestre(s) músico(s) e demais instrumentistas. Personagem nem sempre 
                                                 
17 Conforme Rabaçal, Alfredo João.1976: As Congadas no Brasil. 
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presente nos grupos é aquele chamado de Contramestre. Por último, vêm os que 
ainda não foram iniciados, os noviços.    
Em datas específicas do calendário católico, os cortejos geralmente 
saem ou se destinam para lugares de oração onde são prestadas homenagens 
aos Santos evocados. Feita a apresentação dos Congos, os participantes das 
agremiações tomam parte na celebração que é conduzida por um clérigo. As 
imagens a seguir retratam o desfile de alguns dos grupos observados durante o 

















Figura 13: Congada verde (Batalhão de São Benedito), de Atibaia. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
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Figura 14: Congada Branca (de Nossa Senhora Aparecida – Batalhão dos Marinheiros), de Atibaia. Fonte: Arquivo 
fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
Figura 15: Grupo Brasil de Congada, de Diadema. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
 
    
Figura 16: Congada de Nossa Senhora Aparecida, de Mogi das Cruzes. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 
2007. 




Figura 18: Grupo Moçambique de São Benedito, de Lorena. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007. 
 
 
Figura 19: 18X Congado Paulista.Encontro de Congos e Moçambiques. Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 
2007. 
                                                 
18 Festividade ocorrida junto ao XI Revelando São Paulo, festival de Cultura Paulista, edição 2007. Local Parque Água 
Branca – São Paulo/SP, de 08 a 16 de setembro. 
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3.3 – A coleta de dados sistemática 
 
 Os dados coletados, de maneira sistemática, na segunda fase da 
pesquisa realizada em campo foram obtidos junto à comunidade Congada de São 
Benedito. Nessa etapa, buscou-se recolher e organizar as informações da 
seguinte forma: 
 
1 - Observação do grupo Congada de São Benedito e dos seus componentes; 
2 - Entrevista aberta: Questões predeterminadas foram realizadas, deixando-se o 
informante com liberdade total para respondê-las da maneira que quisesse (fala 
espontânea). Outras questões suplementares puderam ser levantadas 
dependendo da resposta do informante ou mesmo se algo de interesse e não 
previsto na lista original de questões viesse a aparecer; 
3 - Entrevista fechada: Nos últimos encontros com a comunidade, foram aplicados 
14 questionários contendo uma seleção de palavras de origem africana presentes 
no português brasileiro, para que se pudesse investigar, com base no 
conhecimento popular de integrantes do grupo em destaque, a respeito da 
presença e da vitalidade desse léxico. 
4 - Gravação em áudio e vídeo dos indivíduos do grupo: nas narrativas pessoais, 
na entrevista aberta, em cenas do cotidiano, em momentos festivos e durante a 
celebração do ritual da Congada; 
5 - Material de registros complementares: CDs, DVDs, fotografias, imagens, 
documentos e outros. 
 
 A confluência desses cinco itens tornou possível a compreensão, ainda 
que de maneira bastante geral, da base na qual está organizada a comunidade 
Congada de São Benedito. Parte da organização social do grupo se estabelece a 
partir das relações de subordinação e dos graus sucessivos de poder entre os 
seus componentes.  
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 Durante o acontecimento festivo, todos os membros da Congada são 
hierarquicamente inferiores ao Rei e a Rainha Congos. Ela, a Rainha, por sua vez 
está subordinada ao poder do Rei. O casal real é colocado sempre à frente do 
grupo. São os soberanos que dão o ritmo ao cortejo, que definem além do trajeto 
a ser seguido, as seqüências de paradas e caminhadas do desfile. Quando 
realizam uma parada, Rei e Rainha ficam de frente para o restante do grupo que 
animadamente demonstra as músicas, as danças, as evoluções e os manejos, 
também ao público, mas principalmente para o casal de imperadores que em 
silêncio aprova aquilo que está sendo assistido com o levantar da espada que é 
empunhada pelo Rei e pela elevação do estandarte, com o a imagem do santo 
padroeiro, que é trazido pela Rainha. 
Abaixo dos soberanos estão o capitão e o Mestre. O primeiro deles é, 
dentro da Congada, o personagem que comanda o batalhão. Cabe a ele a tarefa 
de manter todo o batalhão enfileirado e sem dispersão. O Capitão tem a 
incumbência de assegurar para que o batalhão esteja sempre pronto a iniciar uma 
das tantas coreografias nas quais são utilizados os bastões. Por meio do som do 
apito, que ele leva à boca, são dadas as ordens a todos aqueles que estão sob o 
seu controle. Da mesma forma, o Mestre é o músico principal. É ele quem faz o 
solo, tanto o instrumental quanto o vocal. Os demais músicos, sob comando do 
Mestre, fazem o coro e o acompanhamento às canções apresentadas pelo grupo.  
Entre os dois personagens, Capitão e Mestre, uma relação na qual o 
primeiro personagem está subordinado ao segundo é claramente estabelecida. O 
Capitão é quem responde ao chamado das músicas do Mestre. Ele precisa estar 
atento à música para saber, por meio do ritmo da mesma, o momento certo para 
coordenar o batalhão na execução das coreografias. O batalhão e o conjunto 
musical, cada um deles, também estabelece uma hierarquia interna. Ela está 
centrada basicamente na idade do indivíduo somada ao tempo em que esse já faz 
parte do grupo. 
Fora do acontecimento festivo, naquilo que foi observado junto da 
comunidade, pode-se perceber que existe uma rede de relações pautadas pelo 
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parentesco, pela convivência e amizade no correr dos anos dentro do grupo de 
Congada e pelo envolvimento dos indivíduos junto às atividades de caráter 
religioso da igreja católica. Como núcleo principal dessas relações, destaca-se a 
família Oliveira (Seu Chico, Dona Zeca e as filhas Cristina e Cristiane) e alguns 
membros do grupo, mais próximos a essa, como por exemplo: Seu Júlio e Dona 
Sebastiana da Silva (Rei e Rainha Congo), os irmãos Eugênio e Jorge Borges 
(dançarinos do batalhão), Margarete, Joaquim e Cida (músicos da Congada), 
entre outras pessoas. 
Por meio dos costumes, das relações sociais, crenças e valores, dos 
modos pelos quais essas pessoas se relacionam, buscou-se compreender essa 
comunidade e a cultura expressa por ela. Entendendo-se como cultura, em um 
sentindo mais amplo, (cf. Beattie 1971, Sapir, 1969), as atividades humanas não 
instintivas e que são transmitidas de geração a geração através de vários 
processos de aprendizagem. Nesse sentido, observou-se a Congada de São 
Benedito enquanto herdeira de uma manifestação cultural de origem afro-brasileira 
que tem sobrevivido através dos tempos, desde as primeiras manifestações das 
festas do Congo, registradas no século XVII, até os dias de hoje.  
 
3.4 – O corpus coletado 
  
 O material que constitui o corpus dessa pesquisa é formado por 
gravações em áudio e vídeo, anotações do caderno de campo, um questionário 
sobre vocábulos de origem africana presentes no português brasileiro, além de 
imagens fotográficas. Esse material foi coletado de duas maneiras: A primeira 
delas, durante apresentações dos grupos de Congada do Estado de São Paulo 
observados, tendo como foco principal as letras das composições musicais dessas 
agremiações. A segunda, em encontros realizados na residência da família 
Oliveira, dos quais participaram 4 de seus membros (pai, mãe e as duas filhas) e 
outros 10 indivíduos da comunidade, mais próximos dos Oliveira.  
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Grupos de Congada observados:     40 
Grupo de Congada em destaque:     01 
Número de gravações:      12 
Total de horas de gravação:      10 
*Número de informantes: (8 homens e 6 mulheres)   14 
Questionários aplicados e respondidos:     14 
Idade dos informantes:    19 a 72 anos 
 
* Foram contabilizados como informantes além de Seu Chico e Dona Zeca, as 
outras 12 pessoas do grupo que responderam ao questionário sobre os vocábulos 
de origem africana presentes no português brasileiro. 
 
 3.5 – O papel do pesquisador 
 
 Durante a realização do trabalho de campo, os elementos necessários 
à realização de uma análise sobre o objeto de estudo foram buscados de acordo 
com cada uma das partes que constituem a pesquisa. Conforme Saville-Troike 
(1989: 117), não existe um único e melhor método para se coletar informações 
sobre a linguagem usada por uma comunidade. Procedimentos apropriados 
dependem da relação do pesquisador e da comunidade, dos tipos de dados que 
são coletados, além das situações particulares a serem conduzidas em cada 
trabalho de campo. Cada pesquisador, segundo a autora, deve ter sob seu 
comando um repertório de métodos a serem selecionados adequadamente, de 
acordo com a ocasião do trabalho de campo.  
No caso dessa pesquisa, a observação foi parte de um processo 
adequado para a coleta de dados. Considerando-se que o alcance potencial do 
cenário para a observação é amplo, escreve Saville-Troike (1989: 122), ele deve 
estar determinado prioritariamente pelo foco ou propósito primário da investigação. 
O plano de trabalho teve de ser suficientemente flexível e aberto a possíveis 
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acontecimentos que pudessem emergir no curso da própria pesquisa, 
considerando-se o amplo contexto social da comunicação. 
 A entrevista, com base naquilo que escreve Saville Troike (1989: 123) a 
respeito, contribuiu de maneira ampla sobre informações culturais, a respeito das 
estruturas de parentesco, informações sobre eventos religiosos, contos populares, 
narrativas históricas, músicas e entre outros aspectos da comunidade e de seus 
membros em diferentes contextos.  
Portanto, em momentos distintos da pesquisa, foi adotado o papel do 
pesquisador como observador ou como entrevistador. Cada um dos 
procedimentos foi somado ao outro. Como resultado de uma experiência do 
trabalho de campo, ambos os métodos adotados pelo pesquisador contribuíram 
com a coleta de dados obtidos junto aos grupos de Congada de São Paulo e de 



















CAPÍTULO 4 – ANÁLISE DOS DADOS 
 
O foco da análise está centrado nas propostas de Saville-Troike (1989), 
Hymes (1972), em que, partindo-se daquilo que foi observado, deve se buscar 
reconhecer o comportamento comunicativo humano como uma manifestação 
composta de códigos e regras não apenas verbais, mas sociais e de como tais 
regras se estabelecem e se tornam apropriadas dentro de um determinado 
contexto.  
Dessa forma, ao realizar a coleta de dados durante essa pesquisa, 
levou-se em consideração tanto os critérios lingüísticos como os critérios 
sociais/humanos. Com base nesses critérios, foram feitos dois recortes para a 
análise: 
 
a) As letras de músicas, de alguns dos grupos de Congada observados durante o 
trabalho de campo dessa pesquisa; 
b) A fala de dois dos principais membros do grupo Congada de São Benedito, da 
cidade de Mogi das Cruzes. 
 
 4.1 – Análise das Letras das Músicas 
 
A primeira das letras de músicas coletada é de cunho popular, sendo 
constituída de uma única estrofe curta com quatro versos, cantada por diferentes 
grupos de Congada. Duas 19versões para esse canto foram identificadas durante a 
realização do trabalho de campo, em um encontro de grupos de Congadas 




                                                 
19Do caderno de campo: as duas versões dessa música foram coletas no dia 16/09/08 (domingo) à tarde, por volta das 15 
horas. (cenário) Parque da Água Branca, cidade de São Paulo, durante a realização da X Congado Paulista – encontros de 
Congos e Moçambiques. 
20 Ocorrido dentro do XI Festival da Cultura Paulista Tradicional: Revelando São Paulo, entre os dias 08 e 16 de setembro 
de 2007 no Parque da Água Branca, São Paulo/SP. 
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 00 Canto I (cancioneiro popular - versão 1) 
 
01 São Benedito  
02 É Santo de preto 
03 Bate na mão 
04 Responde no peito  
 
00 Canto I (cancioneiro popular - versão 2) 
 
01 São Benedito  
02 É Santo de Preto 
03 Ele bebe garapa 
04 Ele ronca no peito  
 
 Para a segunda versão desse canto, foi encontrada uma referência, 
praticamente igual (a linha 01 é cantada: Meu São Benedito), feita por Câmara 
Cascudo (1965, 2002: 165), no texto intitulado Maka Ma Ngola, cuja parte I, Santo 
de Preto, é usada pelo autor para fazer uma reflexão sobre o culto a São Benedito 
na África, em Portugal e no Brasil. Segundo Cascudo, essa mesma música era 
cantada pelas 21Taiêras, no Sergipe.  
Aparentemente, essas canções de domínio público não são 
exclusividades de um único lugar ou região do Brasil, considerando-se os 
deslocamentos de escravos africanos e dos seus descendentes durante o período 
de tráfico interno, na fase final da escravidão e mesmo depois da abolição, quando 
se dispersaram por diferentes lugares à procura de emprego. É possível que 
muitos dos cantos de Congada tenham sido levados junto da bagagem oral dessa 
população em movimento e posteriormente assimilados pelas culturas locais às 
quais foram expostos. 
 Destaque para a palavra garapa (linha 03 da segunda versão), que 
segundo Castro (2001: 241) é de origem banto e se refere ao caldo feito a partir 
da cana de açúcar; qualquer líquido posto a fermentar para depois ser destilado; 
bebida refrigerante de mel ou açúcar; refresco feito a partir de qualquer fruta. Do 
Quicongo/Quimbundo: ngwalavwa.  
                                                 
21 Conforme Houaiss, 2001 grupo de mulheres tradicionalmente vestidas de baianas, que acompanha o andor de Nossa 
Senhora do Rosário, no dia de Reis e no de são Benedito. 
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 A segunda das letras de músicas, também de domínio público, é 
formada por uma única estrofe com quatro versos. É uma moda antiga, outrora 
muito cantada pelos grupos de Congada do município de Atibaia. Para Girardelli 
(1978: 114), em face de outra realidade, dos tempos passados, as músicas de 
caráter público estão atualmente deixando de existir. 
 
  00 Canto II (cancioneiro popular) 
 
  01 Negro no quilombo 
  02 Grita na cidade 
  03 Viva o Rei de Congo 
  04 Nossa Majestade 
 
 Os dizeres dessa música referem-se à época da escravatura e à 
condição que se encontrava a população negra. Os desejos de justiça, de 
liberdade e de poder estão personificados na Majestade do Rei Congo. 
 Fruto de um contato cultural entre africanos e europeus, segundo 
Souza (2006: 266) a festa de Rei Congo foi uma instituição que se constituiu no 
decorrer dos séculos de escravidão. Essa foi uma das formas encontradas pelas 
comunidades negras para se organizarem dentro da sociedade colonial e que foi 
reatualizada, através do tempo, no Brasil, por meio das Congadas. 
 Esse canto é um exemplo daquilo que a autora chama de ritual de 
inversão, no qual temporariamente os negros assumem, na figura do Rei Congo, o 
papel de senhores. A força contida na imagem do soberano evoca as 
reminiscências reais e imaginárias do chefe espiritual e político, figura central do 
folguedo, ligação entre o divino e o terreno. É na representação do líder que o 
escravo reencontra a liberdade e a dignidade esfaceladas pela escravidão. 
 No conjunto de palavras que compõem a estrofe, destaque para o 
vocábulo quilombo que, segundo Castro (2001: 324), é de origem banto e no 
Brasil passou a designar as povoações de escravos fugidos. Do 
Quicongo/Quimbundo: kilombo, aldeamento. 
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 A terceira música, cantada pela Congada de São Benedito, de Mogi das 
Cruzes, é uma composição com doze versos entoada geralmente no início das 
apresentações do grupo. 
 
00 Música de chegada (Chico Preto) 
 
01 Chegou a Congada de *César  
02 Congada que não tem igual 
03 Pelo som da bateria 
04 Até parece batalhão da paz 
05 É um pula pra cá oh oh 
06 É um pula pra lá oh oh  
07 Oi minha gente venham todos serenar 
08 E o rei dança com o capitão,  
09 E o capitão com o seu general 
10 Dona Rainha segura a bandeira 
11 Me dá licença 
12 Pra nós serenar 
 
*Bairro onde está localiza a sede do grupo. 
  
Para cada etapa do evento festivo, segundo Lucas (2002: 74-75), há 
um repertório de cânticos que são escolhidos de acordo com as obrigações a 
serem cumpridas, chegada, despedida, passagem, pagamento de promessas, 
coroação de Rei ou Rainha, visitação, adoração, desafios, entre outras, nas quais 
músicas e danças, como nos costumes tribais africanos, se juntam em uma prática 
indispensável à experiência ritual. Todos os momentos são carregados pelas 
vozes de corpos dançantes, por instrumentos musicais, pela luta ritmada dos 
bastões, de acordo com o papel e habilidade de cada um dos membros do grupo. 
 Congada, segundo Castro (2001: 210), é uma palavra brasileira que 
nomeia o auto popular durante o qual se celebra a coroação do rei do Congo, o 
Manicongo. Essa palavra se originou do Quicongo/Quimbundo (mu)kongo, povo do 
Congo, com o sufixo português –ada. 
 No século XVIII, o aumento do número de mulatos e de brancos 
brasileiros, de acordo com Mattos e Silva (2004: 20-21), são indicadores 
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favoráveis à formação de uma “língua brasileira”, que não seria africana, em razão 
desse elemento, a grande parcela, ter se integrado à vida nas cidades e nos 
campos, à sociedade multiétnica em formação.  
Somam-se a esses indicadores, outros fatores históricos relevantes e 
que abriram caminho para o português brasileiro, continua a autora (idem: 21-22), 
como a política lingüística e cultural colocada em execução pelo Marquês de 
Pombal a partir de 1757, que definiu o português como língua da colônia e 
implementou o ensino leigo no Brasil, a chegada de imigrantes que se localizaram 
principalmente no sudeste e no sul do país a partir do século XIX, a vinda da corte 
portuguesa para o Rio de Janeiro em 1808 e a subseqüente independência que 
teve a intenção de tornar o ensino universal e obrigatório com a primeira 
Constituição de 1823. Objetivo ainda não alcançado, mas que definiu uma 
tentativa política de produzir literatura e culturalizar a população tendo por base o 
uso do português. 
 Para Mattos e Silva (2004:22), a presença ainda que diminuta da escola 
e de um embora fraco e localizável desenvolvimento cultural letrado fez surgir um 
novo elemento, que é a norma lingüística explicitada e coercitiva. Como 
conseqüência, esse modelo normativo passou a fazer parte das preocupações de 
uma elite brasileira, persistindo até os dias de hoje, e entrou como um fator 
sociolingüístico expressivo na história do português brasileiro, sobretudo no das 
cidades. 
 Semelhante às pirâmides, as sociedades, escreve Silva Neto (1963: 
103), têm os seus grupos sociais dispostos uns acima dos outros. Cada camada 
procura assimilar as particularidades da camada adjacente superior. De fato, 
segundo Bidermann (1978: 27) as atitudes sociais relativas à língua podem 
condicionar a linguagem. O prestígio das classes sociais mais abastadas ou 
aquelas tidas como intelectuais constitui fator decisivo nos comportamentos dos 
falantes das classes média e baixa.  
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 A quarta composição, de autoria do Mestre Chico Preto em parceria 
com o compositor Pedro do Carmo, é uma música com dezesseis versos que une, 
por meio da arte, a antiga e a nova geração da Congada paulista. 
  
00 Congada (Chico Preto e Pedro do Carmo) 
 
01 Eu vim de longe e meu caminho é de poeira 
02 Na cabeça trago o meu chapéu de fita 
03 Na garganta trago a força do meu canto 
04 E no meu peito aquele que palpita 
05 Sou a força que vem de outro tempo 
06 Na lembrança de um passado infinito 
07 Minha herança é meu batuque em juramento 
08 O meu guia é o meu São Benedito 
09 Os acordes da viola que eu sustento 
10 É no cortejo que eu toco mais bonito 
11 E as rodas rangendo num lamento 
12 Me acompanha na entrada dos Palmitos 
13 Essa sina que eu carrego aqui comigo 
14 Me acompanha desde os tempos de menino 
15 Hoje eu louvo como fez o meu pai 
16 A bandeira desse Espírito Divino 
 
 
As letras das músicas de Congada se desenvolvem dentro de uma 
dinâmica própria situada no universo das tradições orais, como escreve Lucas 
(2002: 75). Em cada apresentação, o passado ressurge de maneira nova, 
traduzido em um outro tempo, e dessa forma o novo se faz antigo e é recriado por 
meio de uma ancestralidade evocada nos versos cantados. Como em muitas 
sociedades africanas há, de acordo com Beattie (1971: 265), a veneração aos 
ancestrais, ou as pessoas têm especial consideração pelas almas dos seus 
ancestrais que já estão mortos. Exemplos do passado tornado presente e de uma 
referência ancestral podem ser verificados nas linhas 01, 05, 13, 14 e 15. 
Observa-se na letra dessa música, conforme Eliade (2001: 63-65), que 
o tempo passado sagrado é vivificado nos cânticos que acompanham a 
ritualização da festividade. Esse é um tempo de natureza reversível, no sentido de 
ser o tempo mítico primordial tornado presente. As músicas, nesse caso, 
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recuperam o tempo mítico sagrado que não se esgota, ou seja, que é reatualizado 
como parte dos festejos nos quais se realizam as apresentações de Congada. 
Exemplos: Linhas 06 e 07. 
 Presente e passado se fundem propiciando, como diz Lucas (2002: 75) 
um grau de mobilidade que irá incluir não apenas o repertório de canções antigas, 
dos velhos mestres, mas também contribuições dos compositores atuais que 
compõem novas músicas, recriam e readaptam outras, mantendo um diálogo 
contínuo entre as gerações de congueiros. Como exemplo, na linha 00, onde está 
indicado o nome da composição e dos seus autores: Chico Preto, da geração mais 
antiga de congueiros de Mogi das Cruzes e Pedro do Carmo, compositor da nova 
geração. 
 Na linha 07, a palavra batuque foi colocada em destaque por se tratar, 
segundo Castro (2001: 172) de uma formação brasileira que reuniu em uma 
mesma palavra o termo banto: Batuca(r), ato de repetir a mesma coisa 
insistentemente, do Quicongo/Quimbundo - vutuka/vutikila, com o termo português: 
bater.  
Encontra-se no exemplo da palavra batuque, aquilo que Bidermann 
(1978:10) chama de “complexo xadrez das combinatórias sintagmáticas”. Duas 
palavras se juntam e formam uma terceira, demonstrando que o léxico de uma 
língua é um sistema aberto onde existe a permanente possibilidade de 
alargamento, à medida que cresce o conhecimento, tanto do falante enquanto 
indivíduo, como da comunidade da qual faz parte. 
 
Na quinta canção, de composição de Chico Preto, a fé expressa em 
Deus e em São Benedito, em oito versos, demonstra o estado de religiosidade que 
permeia a vida de um “bom congueiro”. 
 
00 São Benedito, Deus no céu e nada mais (Chico Preto) 
 
01 São Benedito, Deus no céu e nada mais 
02 Ai, ai, ai, ai 
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03 A falsidade deste mundo é muito grande 
04 Por isso ele na terra não volta mais 
05 Quem somos nós 
06 Pra viver entre o mal e entre o bem 
07 Deus é maior 
08 Deus é maior e mais ninguém 
 
 No exemplo dessa canção, um fato que parece ser capital, segundo 
Eliade (2001: 103-104), é a de que os seres supremos de estrutura celeste (Deus) 
tendem a desaparecer da presença dos homens, afastando-se desses, retirando-
se para o Céu, mantendo-se eterno, onisciente, onipresente. Ele deixa na Terra 
outras divindades (São Bendito) para que possam aperfeiçoar e continuar a 
criação. 
 A fé católica expressa nessa canção, por meio da crença em um Deus 
ubíquo, aquele que não tem outro igual nem maior e se encontra no paraíso 
celeste, tendo na terra, os santos, demiurgos que ajudam a humanidade a se 
salvar, a escolher o caminho do bem, é uma marca recorrente e característica, 
que vem se mantendo na Congada através do tempo, mostrando, de acordo com 
Araújo (2004: 270) o papel catequizador que foi empregado pela igreja com a 
finalidade de sublimar e integrar os escravos negros na religião oficial. 
 A Congada, segue o autor, foi uma das formas de a igreja exercer sua 
política de cristianização aos povos negros escravizados e trazidos para o Brasil. 
Em seu antigo continente, os africanos, muitas vezes, formavam tribos que 
guerreavam umas com as outras. Durante a preparação para a guerra realizavam 
cerimônias que eram acompanhadas por músicas e danças de batalha. A igreja 
transfere de maneira sabia esse instinto guerreiro do negro, fundindo-o à 
teatralidade religiosa ibérica manifestada por ocasião das festas que 
comemoravam datas importantes do calendário católico. Ela favorece a fusão de 
elementos culturais diversos, no quais a atitude guerreira do negro é misturada 
com o sentimento religioso, fazendo com que essa seja uma das principais 
características dos grupos de Congo, internalizadas na comunidade praticante do 
evento, dentro de um processo por meio do qual cada membro do cortejo 
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incorpora no seu pensamento os valores e crenças católicas unidos a uma 
gestualidade africana que têm sido reproduzidos de geração em geração. 
  
 Na sexta canção, Chico Preto imprime, enquanto compositor, músico, 
ator e poeta, uma carga dramática e pessoal ao colocar a música na primeira 
pessoa, levando o ouvinte a se imaginar entrando na Congada. 
 
00 Peguei meu tamborim (Chico Preto) 
 
01 Peguei meu tamborim para fazer a marcação 
02 Peguei meu tamborim para fazer a marcação 
03 São Benedito que me deu a inspiração 
04 Sereno da madrugada 
05 Molhou o meu barracão 
06 Sereno da madrugada 
07 Molhou o meu barracão 
08 Subi o morro antes da lua nascer 
09 Entrei no Congo sem ninguém me conhecer 
10 Quando eu estava no meio da Congada 
11 Eu vi a cuíca tremer 
 
 Quando conduzem a execução de um canto, os congueiros imprimem, 
para Lucas (2002: 76), sua personalidade, nesse caso, incorporada às letras das 
músicas, demonstrando a maneira particular com a qual interpretam a tradição. 
Cada execução está carregada de experiências pessoais ligadas ao universo da 
Congada, na qual a palavra assume um importante significado na relação de 
permanência e continuidade das culturas orais, por meio daquilo que é cantado. 
No exemplo acima, a música é cantada em primeira pessoa, o que confere um 
caráter bastante pessoal, de experiência de vida do autor que versifica as próprias 
ações de congueiro. 
 O poema construído a partir da composição dessa música aproxima-se 
de diversos temas da poesia lírica da literatura ocidental, pela simbologia que é 
utilizada. Ao invés das musas inspiradoras, tem-se a imagem de São Benedito, 
igualmente puro e divino. A chuva como elemento fecundador e purificador, que 
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molha a terra e lhe dá vida ao mesmo tempo em que lava e depura os seres vivos. 
A lua que está por nascer, como tantas vezes escrito, é fonte de inspiração à 
loucura dos gênios e dos poetas. Todos esses símbolos, imagens, mitos, como 
escreve Eliade (1996: 07), pertencem à substância da vida espiritual. Pode-se 
tentar camuflá-los, mutilá-los, degradá-los, jamais extirpá-los.  
 Para Lucas (2002: 77) a palavra enunciada verbalmente pelo congueiro 
está investida de força, o que exige dele grande responsabilidade para que seu 
uso esteja apropriado ao espaço/tempo. A força da palavra está justamente no 
fato de que, por se constituir como parte de um ritual, ao mesmo tempo em que 
ela é dita, ela é corporificada em cada membro do grupo de Congada. Eis porque, 
segundo Beattie (1971: 241) tantos ritos representam a situação que desejam 
produzir. Não é simplesmente pelo fato de que se acredita que haja qualquer tipo 
de ligação que depende do acaso entre coisas que se parecem. “É mais porque o 
uso de tais situações ou objetos semelhantes é uma maneira apropriada de dizer 
o que tem de ser dito”. 
Dessa forma, a atividade ritual, que é manifestada pelo autor-
compositor e por aqueles que a executam, torna-se expressiva e confere a 
referida força àquilo que está sendo dito na música. Exemplo disso é o verso 
entoado pelo solista na linha 01, repetido pelo restante do grupo na linha 02, em 
que o autor expõe uma ação que está sendo ao mesmo tempo dita e executada 
pelos músicos do grupo, cada um com o seu instrumento musical, fazendo com 
esse e com o próprio corpo extensões da palavra cantada. 
 Nessa composição, destacam-se três palavras: Congo, Congada e 
cuíca. A primeira e a segunda, nesse caso, assumem um mesmo significado que 
reporta ao próprio auto festivo. A primeira, Congo, é de origem banta do Quicongo 
- nkongo, koongo. A segunda, Congada, anteriormente exemplificada, é uma 
palavra brasileira, que se origina no ritual de coroação do rei do Congo, o 
Manicongo celebrado nos autos populares. Do Quicongo/Quimbundo (mu)kongo, 
povo do Congo, com o sufixo português -ada, conforme Castro, (2001: 210-211).  
A terceira palavra, cuíca, segundo Castro (2001: 215), é uma palavra de origem 
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banta que nomeia um instrumento musical de percussão. Do 
Quicongo/Quimbundo e Umbundo - m-, o-, pwita.  
 
 A sétima música, composição com oito versos, de autoria de Chico 
Preto, é mais uma homenagem ao santo negro, padroeiro do grupo de Congada. 
 
00 22São Benedito na escada (Chico Preto) 
 
01 São Benedito que fez a escada 
02 Subiu pro céu de madrugada 
03 São Benedito que fez a escada 
04 Subiu pro céu de madrugada 
05 Depois desceu do céu 
06 Pra abençoar nossa Congada 
07 Depois desceu do céu 
08 Pra abençoar nossa Congada 
 
 Patrono da agremiação, a veneração a São Benedito está presente em 
quase todas as músicas feitas pelo grupo. Canonizado em 1807, de acordo com 
Matos de Barros (1989), Benedito nasceu em uma família de escravos negros, em 
1526, na Sicília, sul da Itália. Foi pastor e lavrador antes de entrar na vida 
monástica aos 21 anos de idade, em uma ordem Franciscana, onde permaneceu 
até a sua morte aos 63 anos, em 1589. No Brasil, segundo Cascudo (1965, 2002: 
165), seus fiéis eram negros forros, a criadagem das casas-grandes e, grande 
maioria, famílias portuguesas e brasileiras. Nas populações mestiças, com a ativa 
colaboração negra, São Benedito passou a ter devoção festiva e calorosa. 
 A menção ao santo de devoção do grupo é feita por meio de uma 
referência simbólica que supõe a ascensão do mesmo, reforçando a idéia de 
pureza e de sublimação que fazem dele não um homem comum, mas um homem 
capaz de subir ao céu, receber o dom da benção que depois será dada para toda 
humanidade, representada metaforicamente pela Congada. Um número 
considerável de mitos, em diversas culturas, conforme Eliade (1996: 14), fala de 
                                                 
22 Essa música foi coletada, conforme as anotações do caderno de campo: (Cenário) Tarde do dia, 18 de novembro de 2008 
(domingo), na Praça Zumbi dos Palmares, Distrito de Brás Cubas, Mogi das Cruzes. Tempo bom, céu azul, faz calor. 
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uma escada ou de algum outro elemento que liga a Terra ao Céu, e por meio dos 
quais certos seres privilegiados sobem efetivamente ao paraíso celeste. “Ela 
representa plasticamente a ruptura de nível que torna possível a passagem de um 
modo de ser a um outro”. 
 Uma outra esfera do comportamento humano que pode ser identificada 
na letra dessa música, que envolve seres ou forças espirituais, para Beattie (1971: 
279), é a da bênção expressa pela ação verbal dos próprios congueiros para que 
algo de bom lhes seja concedido por meio de São Benedito. O elemento 
expressivo dessas formas de comportamento, para o autor, é evidente porque, 
muitas vezes, simplesmente enunciar o que se quer é considerado eficaz. A 
expressão dessa benção em símbolo ou rito, nesse caso a própria festividade da 
Congada, aumenta a sua eficácia. 
Da mesma forma, os versos (06 e 08) “Pra abençoar nossa Congada” 
podem ser considerados como de natureza performativa se, por exemplo o verbo 
abençoar for colocado na primeira pessoa do presente do indicativo, na voz ativa 
“Eu abençôo vossa Congada”. Isso vai ao encontro do que propõe Austin (1962, 
1990), que parte do princípio de que os performativos só podem se concretizar 
numa situação adequada, isto é, num determinado lugar, num espaço de tempo 
delimitado, com as pessoas certas que tenham realmente a intenção de que, ao 
se pronunciarem as palavras, concretize-se a ação designada por elas.  
 
  A Oitava canção, Congada dos Mestres, homenageia, em dezoito 
versos, aos principais congueiros, dos grupos da cidade de Mogi das Cruzes, 
pelos compositores Pedro do Carmo e Yrapoan. 
 
00 Congada dos Mestres (Pedro do Carmo e Yrapoan) 
 
01 Abençoai comadre, abençoai compadre 
02 Vem chegando a cavalhada 
03 Vem chegando a cavalhada 
04 Nhá Zefa ta montada, é a festa do Divino 
05 São Benedito é Chico Preto 
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06 Chico Preto é Congada 
07 Na entrada dos palmitos o cortejo é tradição 
08 Olha o meu espírito divino 
09 Abençoando a devoção 
10 Olha o meu espírito divino 
11 Abençoando a devoção 
12 Abençoai comadre, abençoai compadre 
13 Zé Tavares vai na frente 
14 Comandando o batalhão 
15 Moçambique e Marujada 
16 O batuque em louvação 
17 Oi viva o Zé Baiano e seu compadre Otaviano 
18 Oi viva o Zé Baiano e seu compadre Otaviano 
 
Nas palavras iniciais da música, a benção invoca proteção e passagem 
para anunciar os elementos culturais presentes em muitas das festividades que 
ocorrem na região do Alto Tiête. As linhas 02 e 03 falam de uma festividade de 
origem ibérica, tão antiga no Brasil quanto as Congadas. São as cavalhadas, 
torneio que servia como exercício militar nos intervalos das guerras e onde nobres 
e guerreiros cultivavam a praxe da galantaria. Conforme Houaiss (2001), em 
Portugal, tomou feição cívico-religiosa, baseando-se em temática do período de 
reconquista territorial dos cristãos sobre os mouros na península Ibérica. Trazido 
para o Brasil, é um folguedo, ainda vivo, em que cavaleiros ricamente trajados se 
exibem numa encenação com laivos marciais, em uma seqüência de jogos e 
representações cuja duração pode se estender por três dias, relembrando as 
cavalhadas medievais. 
“Nhá Zefa ta montada, é a festa do Divino”. Nessa frase/verso de 
número 04 novamente os compositores fazem referência a uma das festas mais 
conhecidas dentro do calendário católico, em todo o Brasil: A festa do Divino 
Espírito Santo. Em praticamente todo o Estado de São Paulo, esta é uma festa 
que reúne um grande número de participantes de todas as idades e classes 
sociais. 23A Festa do Divino é uma festa da Igreja Católica na qual se celebra a 
                                                 
23 Anotação do caderno de campo feita no dia 19 de maio de 2007 (sábado), durante a Quermesse da Festa do Divino 
Espírito Santo, em Mogi das Cruzes. A informação sobre o significado da festa foi pega junto à barraca da Associação Pró-
Festa do Divino Espírito Santo. 
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descida do Espírito Santo sobre os apóstolos e a Virgem Maria, reunidos no 
cenáculo (local da última ceia). Durante a realização dessa festividade, diversos 
grupos folclóricos, entre eles os de Congada, realizam apresentações em 
homenagem ao Divino Espírito Santo. 
Nos versos das linhas 05 e 06 São Benedito é Chico Preto/Chico Preto 
é Congada, o jogo sutil de palavras mostra a mitificação do homem comum no 
homem sagrado. A ambigüidade presente nos versos da canção faz com que a 
assimilação de Chico Preto ao mito seja total. Se São Benedito é Chico Preto e 
Chico Preto é Congada, então São Benedito é Congada. Logo, se Chico Preto é 
Congada e São Benedito também é Congada, então Chico Preto é São Benedito. 
Da mesma forma que os cultos de origem africana, a questão da possessão dos 
homens pelos orixás é revelada na canção por meio de um jogo de palavras. 
Segundo Cascudo (2002: 165), São Benedito não convergiu para nenhum orixá. 
Seria uma estratégia defensiva evitar a presença de um santo preto nos 
candomblés e batuques. Para o autor a incidência da cor faria desconfiar a 
vigilância católica porque São Benedito era “santo de preto” pela epiderme. O 
melhor a fazer foi afastar a “coincidência perigosa”. 
Finalizando, fica registrada, na canção, a citação feita aos mestres 
congueiros da cidade de Mogi das Cruzes que por sua vez personificam os grupos 
os quais representam: Zé Tavares é o Moçambique de São Benedito e Nossa 
Senhora do Rosário, Zé Baiano é a Congada de Santa Efigênia, Otaviano é a 
Marujada de Nossa Senhora do Rosário e Seu Chico Preto é a Congada de São 
Benedito. Os versos da música acabaram por confirmar as palavras ditas por Seu 
Chico Preto, dentro da igreja de São Benedito, quando do início dos primeiros 
trabalhos de campo: - Porque eu sou a Congada!  
 
4.2 – Síntese da Análise das Letras de Música 
 
No decorrer dos séculos de escravidão, no Brasil, a festa dos Reis 
Negros, dos Reis Congos, foi sendo moldada por meio do contato entre culturas 
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africanas e européias. Essa foi uma das estratégias usadas pelas comunidades de 
negros para poderem se organizar dentro da sociedade colonial e que, com o 
passar do tempo, veio a ser ritualizada e reatualizada por meio das Congadas, 
sendo conseqüentemente manifestada nas canções. 
Essas canções podem ser divididas em duas categorias: a primeira 
categoria corresponde as de domínio público. Aparentemente essas canções não 
são exclusividades de um único lugar ou região do Brasil. Considerando-se os 
deslocamentos de escravos africanos e dos seus descendentes durante o período 
de tráfico interno, na fase final da escravidão e mesmo depois da abolição, quando 
se dispersaram por diferentes lugares à procura de emprego é provável que 
muitos dos cantos tenham sido levados junto da bagagem oral dessa população 
em movimento e posteriormente tenham sido assimilados pelas culturas com as 
quais tiveram contato. Para Girardelli (1978: 114), em face de outra realidade, dos 
tempos passados, as músicas de caráter público estão atualmente deixando de 
existir. 
A segunda categoria remete às canções compostas na atualidade, por 
autores que pertencem geralmente aos grupos de Congada. Estas composições 
procuram destinar aos seus ouvintes/interlocutores, além das memórias 
ancestrais, os valores morais e espirituais cristãos existentes no ritual da Congada 
e simbolizados pela imagem do Rei Congo e da corte que o acompanha. 
Durante o evento festivo, segundo Lucas (2002: 74-75), existe um 
repertório musical que é escolhido de acordo com o momento: chegada, 
despedida, passagem, pagamento de promessas, coroação de Rei ou Rainha, 
visitação, adoração, desafios, entre outros. Como nos costumes tribais africanos, 
música e dança se juntam em uma prática indispensável à experiência ritual. 
Todas as seqüências de apresentação são carregadas pelas vozes de corpos 
dançantes, por instrumentos musicais, pela luta ritmada dos bastões, de acordo 
com o papel que cada membro do grupo desenvolve. 
Ao executarem as canções os congueiros imprimem muito de sua 
própria personalidade que é incorporada às letras das músicas, demonstrando a 
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maneira particular com a qual interpretam a tradição. Cada canção executada está 
carregada de experiências pessoais ligadas ao universo da Congada. A palavra 
cantada assume um importante significado na relação de permanência e 
continuidade das culturas orais. 
Observa-se nas letras de músicas, dos diversos grupos de Congada do 
Estado de São Paulo, um vocabulário essencialmente português. As poucas 
palavras de origem africana encontradas nas composições musicais há muito 
entraram para o português brasileiro, a partir de contextos sociolingüísticos de 
interação ocorridos entre brancos, negros e mestiços. Na maioria das vezes em 
que são empregadas, essas palavras são usadas sem qualquer distinção a 
respeito da sua origem.  
A palavra enunciada através das canções está investida de força. Essa 
força está no fato de que, por se constituir como parte de um ritual, ao mesmo 
tempo em que a palavra é dita, é cantada, ela toma corpo em cada membro do 
grupo de Congada. Eis porque, segundo Beattie (1971: 241) tantos ritos 
representam a situação que desejam produzir. Dessa forma, a atividade ritual, que 
é manifestada pelo autor-compositor e por aqueles que a executam, torna-se 
expressiva e confere a referida força àquilo que está sendo dito na música. 
 
4.3 – Análise das Narrativas Orais 
 
O segundo momento da análise foi realizado com os dados que 
compõem parte do corpus dessa pesquisa e que foram coletados a partir das 
narrativas orais dos informantes: Francisco Alves de Oliveira (Seu Chico Preto) e a 
esposa Maria de Oliveira (Dona Zeca). A coleta desses dados foi feita, em sua 
grande maioria, na residência dos Oliveira, em um processo no qual os 
informantes forneceram ao pesquisador não somente evidências lingüísticas, mas 
também aspectos relevantes das atividades, das interações e comportamentos 
socioculturais desenvolvidos pelo grupo.    
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Os critérios adotados na transcrição dos fragmentos seguir, obedecem 
às mesmas normas apresentadas no capítulo 2 (página 44) dessa dissertação. 
 
 Fragmento 01 
  
Pesquisador: Seu Chico, o Senhor falou que tinha 
parentesco com o Rei Congo né? O Senhor pode dizer qual 
é o grau de parentesco? 
 





Seu Chico: É, dozi. Dozi famía. 
 
Pesquisador: Doze famílias? 
 
Seu Chico: É, é. 
 
Pesquisador: E aí vem passando de pai para filho? 
 
Seu Chico: Pai pá filhu. 
 
Pesquisador: E esse que o senhor. fala, de pai para filho é 
na  família do Senhor? 
 
Seu Chico: É minha família, issu. 
 
Pesquisador: Dá para o Senhor Contar um pouquinho essa 
historiazinha para nós? 
 
Seu Chico: U meu pai era nodestino né? Eli nasceu na: 
Bahia, i eli era camioneru. Intão eli viajava di camioneru, viaja 
assim pa tudu quantu é lugar né? I eli conheceu a: assim é 
qui mi contava a minha mãe.  Conheceu a minha mãe, Maria 
Rita da Conceição. É:: nascida im Cunha, na cidadi di Cunha, 
bairro d’orientis. Aí elis ficaru si gostanu e:li viajava i todu 
mêis eli ia lá  passiá na casa du João Alvis di Olivêra qui era 
u meu avô né? I:: i foi inu, foi inu até que si casaru né?  
Primêru filhu qui tevi era u a u Juão Aufrásiu, depois du João 
Aufrásio veiu Filisminu, dipois du Filisminu veiu Maria da 
Conceição, depois da Maria da Conceição veiu Binidita, 
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depois da Binidita veiu a Ana, depois da Ana veiu Maria i u 
pur úrtimu sô eu qui sô u caçula.  Franciscu Alvis di Olivêra 
 
Pesquisador: E na família do Senhor quem é que tinha a 
tradição de trabalhar com a Congada? 
 
Seu Chico: Cá Congada, meu pai. 
 
Pesquisador: O Senhor pode falar um pouquinho sobre os 
escravos, sobre os avós do Senhor? 
 
Seu Chico: Óia: u meu, u meu avô qui era: u: Juão Alvis Di 
Olivera eli *er era iscravu, iscravu.  Depois a: Felicidi era 
cuzinhêra delis dus iscravu *.* 
 
Pesquisador: Felicidadi era a avó do Senhor? 
 
Seu Chico: a minha avó, Felicidadi. Era iscrava tambéim.  
Eli: eu cheguei a conhecer. Eli. morô num sítiu lá da da da: 
cidadi di Cunha (risos) 
 
Pesquisador: Ele era lá de Cunha? 
 
Seu Chico: Morava em Cunha mais é di: quandu *el eli tinha 
marca pru corpu tudu, tinha letrêru nu corpu sabi? 
 
Pesquisador: E ele veio da África? 
 
Seu Chico: Veiu da *af eli veiu diretu da África. I nunca usô 
sapatu. Eli: nu tipu deli eli: nóis prantava eu alembru qui eli 
prantava milhu, fejão. Eli entrava nu meiu du matu aí pa roçá 
u matu prantá discarçu i não fazia nada nu pé pareci qui u: 
nunca pôs. Até falava eu nunca usei sapatu. Um dia qui qui 
foi punhá u saputu nu pé eu não *and num andava. 
 
Pesquisador: E ele falava para o Senhor da África... 
 
Seu Chico: Falava 
 
Pesquisador: Como é que era? 
 
Seu Chico: Falava, sofria muitu. Tinha asãzala lá né? I eli eli 
a turma quiria  beim eli,  eli falô qui não apanhava mais us 
iscravu, batidu memu né? 
 
 99 
Pesquisador: E a avó do Senhor também era africana ou 
não? 
 
Seu Chico: É africana 
 
Pesquisador: Também veio de navio? 
 
Seu Chico: Veiu tudu nu naviu é: veiu é: veiu pra cá 
comprada tambéim, foi camprada tambéim (risos). 
 
Data: 19/05/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
Em todas as comunidades humanas, mesmo naquelas mais simples, de 
acordo com Beattie (1971: 114), as categorias básicas de parentesco são úteis 
para identificar e ordenar as relações sociais, muito embora essas categorias 
sejam diferentes em culturas diversas. Os seres humanos utilizam essas 
categorias de parentesco para definir relações sociais. 
Nas relações sociais estabelecidas dentro da comunidade Congada de 
São Benedito, é bastante provável que a narrativa contada por Seu Chico seja 
conhecida do restante do grupo. A possibilidade de um ascendente ser ligado a 
um dos antigos Reis do Congo, por laços de família, é passada através de 
gerações, de pai para filho e compõe parte do imaginário do narrador sobre uma 
África mítica idealizada. Por outro lado, a lembrança dos tempos de escravidão 
ainda é muito recente e próxima. Seu Chico reconhece por meio dos avós 
maternos a ligação direta de sua família com a África ao mesmo tempo em que 
reconhece uma realidade de dor e sofrimento à qual seus avós foram submetidos 
no Brasil.  
Para Beattie (1971:115), ao comentar a respeito de um parentesco e de 
uma relação, nesse caso, de soberania por parte dos antigos Reis do Congo e de 
escravidão por parte dos avós maternos, diz-se qual a divisão dos assuntos 
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humanos com a qual se está preocupado. Da natureza nobre dos Reis do Congo, 
que se perpetua de pai para filho, tem-se no presente a realização da Congada 
herança recebida do pai, Antônio Claudino, o primeiro dos congueiros.  Do avô 
africano, ex-escravo, a lembrança de um homem forte, o lavrador que não usava 
sapatos, que tinha marcas no corpo dos tempos da escravidão. Marcas, antigas 
lembranças que são passadas para os versos das músicas do grupo de Congada: 
“Sou a força que vem de outro tempo...” 
Da mesma forma a situação comunicativa, conforme Hymes (1972), 
define a identidade que o falante assume ou deseja assumir quando interage com 
um determinado grupo. O narrador apresenta o seu passado ligado à África, de 
duas formas: uma como possibilidade de descendência de um dos antigos 
soberanos do Congo a outra, por parte dos avós maternos que foram trazidos ao 





Pesquisador: O senhor sabe falar alguma coisa em 
“africano”? 
 
Seu Chico: Não sei, não sei.  
 
Pesquisador: Não sabe 
 
Seu Chico: U meu avô falava. Vucê não intindia u qui eli 
falava, (risos) intindia (risos). I eli morreu cum centu i:: dozi 
anu. 
 
Pesquisador: Cento e doze anos 
 






Seu Chico: É. Eu achu si eli precisassi di uma coisa eli falô 
qui *vê venu aqueli monti di cobra eli pisava im cima matava 
a cobra cum pé. I a cobra mordia não fazia nada. 
 
Pesquisador: Não fazia nada 
 
Seu Chico: Ce vê qui coisa não? 
 
Data: 19/05/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
 
 Mesmo sendo praticante da Congada, ritual festivo iniciado no Brasil 
por escravos africanos ou descendentes diretos desses, Seu Chico diz não saber 
falar em “africano”. Diferentemente de congueiros de Minas Gerais que fazem 
parte, na atualidade, de 24grupos que estão preocupados com a valorização e com 
o resgate não apenas da tradição, mas também da língua dos antepassados 
africanos. 
 Por outro lado, Seu Chico conta que o avô, João Alves de Oliveira, não 
havia esquecido da língua materna, que falava “africano”. Apesar de, muito 
provavelmente, não ter sido entendido por filhos e netos e que estes não tenham 
tido interesse por aprender a língua do ex-escravo. Seu Chico assim como a 
grande maioria dos falantes do português brasileiro, desconhece que termos 
falados por ele, como caçula e senzala são palavras comprovadamente de origem 
africana. 
 Para López (2004: 83), a falta de trabalhos lingüísticos sobre a 
influência de línguas africanas no português brasileiro é resultado de ideologias 
racistas que marcaram atitudes lingüísticas e que acabaram por estigmatizar os 
estudos sobre as línguas africanas no Brasil e conseqüentemente o das variantes 
lingüísticas afro-brasileiras. Castro (2001: 65), escreve que, por terem ficado no 
                                                 
24 Como no caso da música apresentada no capítulo 2 dessa dissertação, Abá Cuna Zambi Pala Oso, de autoria da capitã 
Pedrina de Lourdes, da Guarda de Moçambique Nossa Senhora das Mercês, da cidade de Oliveira/MG. 
 
 102 
campo do falar e do ouvir, as línguas africanas no Brasil passaram por um 
processo de resistência para serem aceitas. O prestígio dado à escrita e à leitura 
em detrimento da oralidade foi portanto, fundamental para o processo de 
apagamento histórico ao qual essas línguas foram relegadas 
Observa-se que o enunciado “I eli morreu cum centu i:: dozi anu.” é dito 
logo após Seu Chico falar que o avô, João Alves de Oliveira, falava “africano”, mas 
que não era entendido. Ao mesmo tempo em que há uma negação à língua do 
avô materno, o narrador tenta vivificá-la por meio do mesmo corpo físico no qual 
ela se realizava. Ao não ser repassada para os descendentes de João Alves de 
Oliveira, essa língua africana acabou por existir, em se tratando do indivíduo que a 





Seu Chico: antigamente nóisi nóis dançamo: é:: uns cincu o 
seis anu todus assim mesmu conforme nóis tamu aqui memu 
sem sem uniformi 
 
Pesquisador: Sem uniforme 
 
Seu Chico: Pé nu chão mesmu.  Dançava assim, pé nu chão 
memu né? *.* nóis ia lá i a turma gostava né?  Todus sem 
uniformi sem nada. Aí depois pur si memu eu fui, eu fui *fu fui 
*.* aí eu: fui pidindu uma ajuda um dava otus num dava i fui 
compranu *.* formatu tudu brancu  
 
Data: 08/07/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
 
 Recorrente nas palavras do Seu Chico a questão dos pés descalços. 
Os pés descalços do avô ex-escravo, os pés que nunca calçaram sapatos em 112 
anos de existência, pés que pisavam sobre cobras sem serem feridos. 
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Lembranças do avô que assim como toda, ou praticamente toda a escravaria 
brasileira não usava sapatos. Mesmo os escravos urbanos, que andavam com 
peças de roupas “menos ruins” que as dos escravos do campo, dificilmente 
usavam sapatos.  
 Passam-se os anos, o grupo de Congada é formado e novamente surge 
a imagem dos pés descalços. Agora, não é a imagem de um homem velho, ex-
escravo, mas de homens mais novos e livres que para serem reconhecidos como 
congueiros, por toda a sociedade, precisam se arrumar melhor. Consecutivamente 
colocar calçados. 
 
“... é: aquele tempo a turma usava muito aquela aupargata 
rosa então, na: tinha uma firma qui *fa, a firma fechô né? Até 
a turma falava qui pegava, qui pegava galinha né? Pega 
galinha. Ladrão de galinha, coisa assim. Uns carçado 
vermelhu”. Seu Chico: 19/05/07. 
 
 Os pés descalços que têm de ser cobertos, nos primeiros tempos do 
grupo, por alpargatas, nos dias de hoje, por calçados ou por tênis, fazem com que 
se pense na maneira como muitas vezes uma cultura autêntica, nesse caso, a dos 
pés no chão, passa por processos de irrupção que transformam e padronizam. 
Colocar forma nos pés. Fazer com que o diferente seja escondido, se acomode. 
Nos “jogos” de força entre senhores e escravos, entre 25cristãos e mouros, entre 
tribos rivais do Congo, no passado, entre a autenticidade e a massificação, dos 
dias de hoje existe muito mais do que apenas o silêncio dos vencidos ou dos pés 
encobertos daqueles que dançam a Congada.  Existe o tema da disputa, da 




Seu Chico: Intão nessi congu qui usa bastão. É nessi meu é 
u legítimu.  
                                                 
25 As cavalhadas são folguedos de origem européia trazidos para o Brasil pelos colonizadores lusitanos. Estas festas 
recriam os torneios medievais e as batalhas entre cristãos e mouros, com enredo baseado no livro Carlos Magno e os Doze 












Seu Chico: É, i já cua marujada é: issu aí. Não pertenci pra 
mim. Usa mais eu já sei a marujada tambéim eu istudei. A 





Seu Chico: Elis tavu viajandu nu nu naviu intão pegaru batê 
caxa i cantá foi quandu formô a marujada né? (risos) E:u sei 
qui começa assim né? Quiném teim aquela lá du: elis 
ponharu congada mais num é, é marujada tambéim. É a du 
*.* aquela du du Tavianu é maru tudu é marujada, aquela: 
toda qui usa istrumentu só é marujada, agora tudu qui usa u 
cacetinhu aí é: Congada. 
 
Seu Chico: Mai tudu formadu, i: tudu quem inventô foi u us 
africanu memu na áfrica memu, na cidadi di Moçambiqui. É:: 
teim u Moçamiqui é diferenti eu vi, já viu comu é qui é? 
 
Pesquisador: O Moçambique, como é que é Seu Chico? 
 
Seu Chico: U Moçambiqui já formadu tudu di brancu já tudu. 
Tudu brancu a cor. I daí já: que até hoji teim né? 
 
Pesquisador: E não tem o bastão, o Moçambique?  
 
Seu Chico: Teim bastão 
 
Pesquisador: Tem bastão também? 
 





Seu Chico: É. I agora já a Congada teim diversus maneju 
né? É: qui neim teim u maneju di capuêra, teim maneju di 




Seu Chico: Qui neim nóis fazêmu maneju até di vinti ponta. I 
bati im tudu quantu é lugar du corpu i não pega né? (risos) I 
todu eu qui qui qui dô a a tradição pa todus né? 
 
Data: 08/07/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: na pequena sala de estar, com paredes caiadas, 
onde ficam dois sofás de frente para uma estante com o 
aparelho televisor. À direita da peça, um pequeno altar com 
diversos santos católicos. 
 
 As palavras de Seu Chico, à sua maneira, estão em concordância com 
Lucas (2002: 19), quando a autora escreve que ao longo de sua história, os rituais 
de Congada irradiaram-se pelo Brasil, e os processos de ações e relações entre 
os mais diversos grupos de pessoas, de diferentes regiões, rearticularam os 
componentes formadores do folguedo, tendo como resultado outras configurações 
peculiares de manifestações festivas (Moçambique, Marujada, Reisado). Estas 
manifestações por sua vez, foram se redefinindo conforme o apoio, maior ou 
menor, de uma ou de outra matriz e conforme as próprias transformações 
impostas pelos contextos locais nos quais se inseriram. 
 Podem ser observadas nas palavras de Seu Chico, as recordações 
míticas que fundamentam e estruturam a festa, a natureza em se ter o 
compromisso de tradição e o sentimento de fé diante daquilo que é sagrado: a 
música, o canto, a dança, os bastões em constante evolução. Esse sentimento, 
segundo Lucas (2002: 61), conseqüência do caráter sagrado das canções e dos 
próprios instrumentos que executam as músicas, é comum em diversas 
sociedades africanas. De forma geral, alguns instrumentos musicais têm seus 
usos limitados a determinados contextos, como em ritos cerimoniais ou festivos, 
não podendo ser executados em outros momentos. 
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 Na seqüência final desse fragmento, Seu Chico toma para si a função 
de ser o encarregado por repassar a tradição da Congada, da cultura do folguedo 
aos que estão se iniciando nessa arte. Ampliando um pouco o que foi dito no 
fragmento 01, a tradição é passada de pai para filho, em outras palavras, do 
mestre congueiro aos noviços, mantendo viva a memória e o culto aos 
antepassados. Dessa forma, conforme Lucas (2002: 50) um conjunto de valores e 
saberes de origem africana vêm sendo reelaborados ao longo do tempo, 
manifestando-se sob a forma de devoção, nas estruturas rituais, na simbologia de 
cada elemento incorporado ao folguedo, em atitudes e comportamentos, na 
música, no canto, no ritmo, na dança, particularizando a experiência religiosa, 
sagrada. 
 
 Fragmento 05 
 
Pesquisador: O que é que a senhora acha que acontece 
quando a senhora está dançando? 
 
Dona Zeca: Mininu aquela hora é uma força muitu grandi qui 
veim, veim du Ispíritu Santu. Eli qui dá força pra genti. Aquela 
hora cê dança num vê dor di perna num vê cansera num vê 
nada. Mas é a força qui veim d*ivi é a força divina qui veim di 
cima né? Mininu aquela hora, falá verdadi prô cê, senti igual 
fossi uma criança. 
 
Seu Chico: Num senti nada mesmu, é! 
 
Dona Zeca: Intão, veim a força di cima depois du otru 
protetor qui é São Biniditu né? Intão você senti muito mais *.* 
I é bom memu. I agora, intão agora, dipois qui entrô mulher 
na Congada, criança, pareci qui ficô mais, ficô: é uma família, 
é uma família, é uma família. 
 
Data: 17/11/2007; 
Local: residência dos Oliveira; 
Horário: à tarde; 
Cenário: em uma área coberta, nos fundos da casa, em 
frente a uma peça usada como capela onde também estão 
guardados diversos materiais da Congada de São Benedito. 
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Nas palavras de Dona Zeca a idéia de performatividade, sugerida por 
Austin (1962, 1990), que está contida na força concedida pelo Espírito Santo aos 
congueiros, é total. As palavras enunciadas por Dona Zeca conferem força para 
aquilo que ela, enquanto membro da Congada de São Benedito, corporifica 
durante o momento ritual da festa. Não há dor, não há cansaço, apenas a dança 
que é feita por meio de uma inspiração divina, “que vem de cima”. Esses atos 
retomam a idéia pré-construída da possessão divina, presente também nas 
religiões afro-brasileiras. A energia presente na criança, a quem Dona Zefa diz se 
sentir, no momento sagrado do ritual, pode ser muito bem comparada com o 
homem religioso que é tomado pelo orixá de origem africana. 
A força ilocucionária pela qual a enunciação da sentença “Eli qui dá 
força pra genti” representa o ato descrito no verbo (dar), realizando-se através do 
próprio ritual da Congada que acontece em um determinado lugar em um espaço 
de tempo delimitado, nesse caso, o tempo sagrado, circular, no qual os congueiros 
se tornam contemporâneos dos santos de quem são devotos e também dos seus 
antepassados. De acordo com Eliade (2001: 80), na festa reencontra-se de 
maneira completa a dimensão sagrada da vida. Na Congada, experimenta-se a 
santidade humana enquanto criação divina. Para o autor, nas festividades rituais, 
o homem reaprende com os santos ou com os antepassados míticos diversos 
comportamentos sociais. 
O momento festivo e sagrado, reúne homens, mulheres e crianças, 
tornando-os semelhantes. Faz deles parte de uma família, como dito por Dona 
Zeca, na qual as pessoas se conhecem pelo nome, se visitam, compartilham das 
mesmas experiências, comungam de uma mesma fé. Diferentemente, por 
exemplo, de uma escola de samba, aonde muitas pessoas vão apenas para 
ensaiar e depois se apresentar em uma única data do ano, sem que haja o 
compromisso de um retorno, sem que haja envolvimento entre as centenas de 
participantes que apenas figuram em diferentes alas. Sem que haja a presença 
daquilo que pode ser entendido como sagrado, mas pelo contrário somente 
daquilo que é profano, mundano.  
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  4.4 – Síntese da Análise das Narrativas Orais 
 
A situação comunicativa, conforme Hymes (1972), define a identidade 
que o falante assume ou deseja assumir quando interage com um determinado 
grupo. As narrativas orais do mestre congueiro, Chico Preto, apresentam um 
passado ligado à África, de duas formas: uma como possibilidade de 
descendência de um dos antigos soberanos do Congo a outra, por parte dos avós 
maternos que foram trazidos ao Brasil, comprados para trabalhar como escravos 
nas lavouras do Estado de São Paulo. 
Para López (2004: 83), a falta de trabalhos lingüísticos sobre a 
influência de línguas africanas no português brasileiro resulta de ideologias 
racistas que marcaram atitudes lingüísticas e acabaram por estigmatizar os 
estudos sobre as línguas africanas no Brasil e conseqüentemente o das variantes 
lingüísticas afro-brasileiras. 
Na disputa de força entre senhores e escravos, entre tribos rivais do 
Congo, do passado e dos dias de hoje, existe muito mais do que apenas o silêncio 
dos vencidos daqueles que dançam a Congada.  Existe o tema da disputa, da 
guerra, do combate, realizado no manejo ritmado dos bastões. 
Conforme Lucas (2002: 50) um conjunto de valores e saberes de 
origem africana vêm sendo reelaborados ao longo do tempo, manifestando-se sob 
a forma de devoção, nas estruturas rituais, na simbologia de cada elemento 
incorporado ao folguedo, em atitudes e comportamentos, na música, no canto, no 
ritmo, na dança, particularizando a experiência religiosa, sagrada. 
A idéia de performatividade, sugerida por Austin (1962, 1990), que está 
contida na força concedida pelo Espírito Santo aos congueiros é total. As palavras 
enunciadas por Dona Zeca conferem força para aquilo que ela, enquanto membro 
da Congada de São Benedito, corporifica durante o momento ritual da festa. Não 
há dor, não há cansaço, apenas a dança que é feita por meio de uma inspiração 
divina, “que vem de cima”. Esses atos retomam a idéia pré-construída da 
possessão divina, presente também nas religiões afro-brasileiras. A energia 
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presente na criança, a quem Dona Zefa diz se sentir, no momento sagrado do 
ritual, pode ser muito bem comparada com o homem religioso que é tomado pelo 
orixá de origem africana. 
 
Abaixo, imagem de Dona Zeca e Se Chico, os dois principais líderes da 
Congada de São Benedito, de Mogi das Cruzes/SP, durante um dos encontros 
ocorridos na residência sede do grupo. 
 
 
Figura 20: Dona Zeca e Seu Chico Preto Fonte: Arquivo fotográfico - trabalho de campo, 2007.  
 
4.5 – Questionário 
  
A discussão acerca dos chamados brasileirismos, conforme Alkmim e 
Petter (2008: 146), durante o século XIX tomou nuances variadas relacionadas à 
questão da língua literária brasileira, à identidade nacional e à autonomia política, 
sendo o léxico, para as autoras, a receber maior atenção levando-se em conta os 
trabalhos realizados por estudiosos, dicionaristas e gramáticos da época, que 
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apesar dos esforços não devem ter sido capazes de retratar todos os usos lexicais 
de herança africana e indígena, mas que certamente contribuíram enquanto base 
teórica para os debates sobre a natureza do português brasileiro. 
Para as autoras (ibidem: 150) a pesquisa sobre africanismos ganha 
impulso a partir do século XX, momento em que se tem um aumento no número 
de termos de origem africana registrados e que os trabalhos sobre o tema passam 
a ser mais organizados e sistematizados, incrementando desta forma o debate 
sobre a presença africana na língua portuguesa falada no Brasil. Além disso, os 
estudos sobre o tema passam a focalizar a diversidade do uso regional desses 
vocábulos. 
 Nessa etapa da análise dos dados, foi estabelecida uma lista com 227 
vocábulos presentes no português falado no Brasil, originada a partir de um 
estudo realizado na disciplina HL070 – O Português no Brasil, do IEL/Unicamp, 
em que foram tratados os assuntos relacionados aos aspectos históricos e sociais; 
formação do português brasileiro: variedades padrão e não-padrão; estudo de 
variedades do português brasileiro.  
No decorrer do semestre, uma das propostas, durante a prática da 
disciplina citada, consistia em organizar um corpus contendo vocábulos de origem 
africana presentes no português brasileiro e, empregando esse mesmo corpus, 
formular um questionário a ser aplicado, por cada um dos alunos inscritos no 
curso, em diferentes comunidades de fala (outros alunos do instituto, família, 
vizinhos, colegas de trabalho, etc.) tendo como variáveis de controle: sexo, idade, 
naturalidade, domicílio, grau de escolaridade e profissão. O objetivo dessa 
investigação era poder saber, valendo-se das respostas dadas pelos informantes, 
a respeito da vitalidade e do uso desse léxico pelas comunidades pesquisadas. 
 Com base na experiência do questionário feito para a disciplina HL 070 
e dos resultados obtidos, elaborou-se o questionário usado para essa pesquisa, 
sendo o mesmo aplicado a catorze membros da Congada de São Benedito 
(equivalente a 60, 86% dos integrantes): quatro pessoas da família Oliveira e 
outros dez participantes do grupo. Foram usadas as seguintes variáveis de 
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controle: ser membro da Congada de São Benedito (14 indivíduos), sexo (6 
mulheres e 8 homens), idade (de 19 a 72 anos), naturalidade (02 Nascidos em 
Cunha/SP, 12 nascidos em Mogi das Cruzes/SP), domicílio (14 moradores de 
Mogi das Cruzes/SP) e grau de escolaridade (06 ensino fundamental, 08 ensino 
médio, 00 ensino superior). 
Para a análise do léxico encontrado, consultou-se como referência 
principal a classificação proposta por Castro em Falares Africanos na Bahia (2001: 
80-129), identificando cinco níveis socioculturais de linguagem que representam 
elos de uma cadeia ininterrupta situada entre as línguas africanas que foram 
faladas no Brasil e o português europeu, contendo o que a autora qualifica de 
“aportes africanos” estabelecidos a partir dos contextos sociolingüísticos de 
interação, seguidos de exemplos extraídos do vocabulário dessa mesma obra 
(capítulo IV: 131-358): 
 
 Nível 1 - Língua de Santo (LS) se originou nas religiões afro-brasileiras, 
mais conhecidas por candomblés, nos quais a língua deve ser entendida enquanto 
forma de expressão simbólica do que propriamente como competência lingüística. 
Seu uso é normalmente limitado a um sistema lexical de base africana relacionado 
ao universo religioso dos recintos sagrados onde acontecem as cerimônias, e 
modificado, em sua origem, pela interferência da língua portuguesa no Brasil. Por 
exemplo: ACUETO (banto): Substantivo - camarada; saudação equivalente a 
“meus camaradas”. Quicongo: akweto, Quimbundo: um-kweto, Umbundo: ukueto. 
 Nível 2 - Linguagem do Povo de Santo (PS) a vida religiosa dos 
chamados candomblés está centralizada em terreiros ou roças como escreve a 
autora (idem, p. 97), cada um deles, por sua vez, congrega uma comunidade 
sócio-religiosa na sua maioria afro-descendente que possui uma estrutura que 
comporta diferentes graus de hierarquia, cada grupo constituindo uma família de 
santo que compartilham uma mesma linguagem. Por exemplo: CANZÁ (banto): 
Adjetivo – muito magro e fraco. Quicongo: kansa, Quimbundo: dikanza. 
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 Nível 3 - A Linguagem Popular da Bahia (LP) é o meio de comunicação 
usada pelas camadas sociais de mais baixa renda, onde se observa um elevado 
índice de analfabetismo, a maioria da população é negra e pertencente ao povo de 
santo. São observados neste nível, modos descontraídos de falar, de uso familiar 
ou espontâneo de pessoas com maior grau de instrução e das mais diversas 
classes sociais. Por exemplo: FUÁ (banto): substantivo masculino – folia, 
algazarra. Quicongo/Quimbundo: mfwa(nza)/mufufwa. 
 Nível 4 - O Português Regional da Bahia (BA) corrente e familiar é o 
falar educado de pessoas das camadas sociais culturalmente e economicamente 
mais favorecidas. Por exemplo: JINJE (kwa/banto) – Substantivo masculino: 
tremor de frio, arrepio de corpo. Quicongo: injinji, Fon: íùjíjí, Iorubá: Ojinjì. 
 Nível 5 - O Português do Brasil (PB) é uma unidade formada pelo 
complexo dos seus falares regionais. Por exemplo: MOLAMBO (banto) – 
Substantivo masculino: trapo, farrapo, pedaço de pano velho, roto e sujo. 
Quicongo/Quimbundo: mulamba (mulambi) 
 
 Nos cinco níveis socioculturais de linguagem, escrevem Alkmim e 
Petter (2008: 156), desenvolvidos por Castro, apresentados acima, são apontados 
o registro de 3517 vocábulos, sendo 1322 de origem banta (Quicongo, Quimbundo 
e Umbundo), 1299 de origem oeste-africana (Iorubá, Fon), 3 de origem imprecisa 
(banta ou oeste africana) e 853 que são colocados sobre a rubrica formação 
brasileira: cafungagem, macacada, pombeiro. 
 Para efeito de constituição desse questionário, os vocábulos foram 
extraídos dos níveis 3, 4 e 5 (linguagem popular da Bahia, português regional da 
Bahia e o português do Brasil, respectivamente) propostos por Castro (2001: 113-
129 e 131-366). Tal escolha se deu porque a pesquisa de Castro é considerada, 
na atualidade, como um dos registros mais completos e sistematizados sobre o 
léxico de origem africana presente no português brasileiro.  
Tomando o exemplo de Alkmim e Petter (2008: 157), não entraram no 
questionário: vocábulos referentes a religiões afro-brasileiras (Iansã, inquice, orixá, 
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Oxum), isto é, pertencentes aos níveis 1 (linguagem de santo) e 2 (linguagem do 
povo de santo), música (agogô, berimbau, samba) por serem termos que durante 
a fase inicial de observação dos grupos de Congada já haviam sido registrados, 
principalmente os nomes de instrumentos musicais, comidas/alimentos 
reconhecidamente de origem africana (acarajé, caruru, mugunzá, vatapá) e 
palavras chulas por serem de difícil coleta (cabaço, furunfar, manjuba, xoxota). 
A análise da aplicação desse questionário permitiu que fossem 
identificados 83 vocábulos, comuns a todos os 14 informantes, sendo que desses, 
65 vocábulos (assinalados com asterisco) são de uso corrente no universo dos 
indivíduos pesquisados e de maneira geral, na comunidade Congada de São 
Benedito.  
Esses itens serão apresentados, a seguir, da seguinte forma: Uma lista 
contendo as 65 palavras de uso corrente pelo grupo de informantes pesquisados. 
Em seguida, uma outra lista contendo as 18 palavras que são identificadas pelos 
informantes, mas que segundo eles próprios, não são usadas. 
A duas listas obedecerão ao seguinte formato: vocábulo, (povo) classe 
(-s.: substantivo, -s.f.: substantivo feminino, -s.m.: substantivo masculino, -adj.: 
adjetivo, -v.: verbo), acepção/acepções (usadas/reconhecidas) pelo grupo, língua 
africana: etimologia. 
 
Palavras de uso corrente: 
 
Angu: (kwa) 1. -s.m. pirão de farinha de mandioca, milho, arroz, 
temperado, comido para ser comido geralmente com carne. Fon: àgun. 
  2. -s.m. mistura, coisa confusa, mal feita, complicada, 
confusão.  
Babá: (banto) -s.f. tratamento que era dado às amas pretas e velhas, mas, hoje, a 
qualquer ama-seca, ama de leite. Variação de bá. Quicongo/Quimbundo: 
(ki)báaba, a criadeira, a que nina e acalma bebês com tapinhas na bunda. 
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Bagunça: (banto) -s.f. desordem, confusão, baderna, remexido, pândega ruidosa. 
Quicongo: bulugusa, Quimbundo: bulungunza. 
Bamba/bambambã: (banto) 1. -s./adj. Valentão, desordeiro. Quicongo/ 
Quinbundo: mbangui. 
  2. -s./adj. Autoridade em qualquer assunto. Exímio, mestre. 
Quicongo/ Quinbundo:. kibamba (campeão, herói, corajoso). 
Banguela; (banto) -s.f. desdentado ou que tem a arcada dentária falha na frente. 
Quicongo: (ki)bangala (fenda nos dentes). 
Beleléu (foi pro beleléu): (banto) -s.m. morrer, sumir, desaparecer, fracassar. 
Quicongo: mbelele, Quimbundo: mbalale (cemitério). 
Bunda: (banto) -s.f. nádegas, traseiro, ânus. Quicongo/Quimbundo: mbunda. 
Variação: Bumbum. 
Cabaça; (banto) -s.f. recipiente, garrafa, para guardar líquido ou mesmo alimento. 
Quicongo/Quimbundo: (ka)basa. 
Caçamba: (banto) -s.f. balde numa corda para tirar água do poço; qualquer balde; 
tipo de veículo usado para remover terra, areia, entulho. Quimbundo: kisambu. 
Cachaça: (banto) -s.f. aguardente do processo de  fermentação e destilação da 
cana. Quicongo: kisasa 
Cachimbo: (banto) -s.m. pipo de fumar. Quicongo (ka)nzingu, Quimbundo: 
(ka)nzimbu. (pequeno tição fumegante). 
Caçula: (banto) -s.m. o mais novo dos filhos e dos irmãos. Quicongo: kasuka, 
Quimbundo: kasule, Umbundo: okwasula. 
Cambada: -s.f. corja agrupamentode pessoas. Quicongo/Quimbundo: kamba + 
Português: -ada. 
Camundongo: (banto) -s.m. ratinho caseiro. Quicongo/Quimbundo: kamingongo. 
Carimbo: (banto) -s.m. selo, sinete, sinal público com que se autenticam 
documentos. Quicongo/Quimbundo/Umbundo: ka-, kindimbu. 
Catinga: (banto) -s.f. cheiro fétido e desagradável do corpo humano, de certos 
animais, objetos, lugares e de comidas deterioradas Quicongo: kaninga, 
Quimbundo: katinga. 
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Caxumba: (banto) -s.f. paroditite, papeira. Quicongo mavumba, Quimbundo: 
kulukumba. 
Chipanzé: (banto) -s.m. espécie de macaco Quicongo: kimpeensi/chipenze. 
Cochilar/Cochilo: (banto) -v./-s.m. dormitar, dormir levemente; se descuidar. 
Quicongo/Quimbundo: kushila. 
Coque (dar ou levar um coque): (banto) -s. pancada na cabeça com o nó dos 
dedos. Quigongo: ko(k)fi. 
Corcunda: (banto) -s.f Cacunda: dorso, costas. Quicongo/Quimbundo: 
ka(di)kunda + Português: corcova. 
Cocoroca/Coroca: (banto) -adj. Velho, caduco, decrépito, adoentado, pela idade 
avançada. Quicongo/Quimbundo: nkulunka. 
Curinga. (banto) -s. pessoa esperta, certa figura do jogo de cartas com valor 
indeterminado. Quicongo/Quimbundo: kúdínga: enganar. 
Dengo/Dengoso(a): (banto) -s.m/-adj. choradeira, birra de criança; manha. 
Quicongo/Quimbundo: ndengue. 
Encabulado/Encabula(r): -adj. acanhado, envergonhado. Encabular (banto) (BR) 
acanhar, envergonhar Quicongo: (n)kivula, Quibundo: kulebula 
Fubá: (banto) -s. farinha de milho ou arroz. Quicongo/Quimbundo: mfuba.  
Funga(r): (banto) -v. aspirar fortemente com ruído, respirar com dificuldade; 
resmungar; ficar zangado. Quicongo/Quimbundo: funga/funka. 
Futrica: (banto) -s.f. mesmo que fuxico. 
Fuxico: (banto) 1. -s.m. remendo, alinhavo com agulha e linha. Quicongo: 
futika, Quimbundo: fujika (fuxicar); 
  2. -s. mexerico, intriga; segredo. Quicongo: fuuzya, 
Quimbundo: kuseka. 
Fuzuê: (banto) -s.m. algazarra, barulho, confusão. Quicongo: mvwazzile. 
Quimbundo: funzanzile. 
Gangorra: (banto) -s.f. aparelho para diversão infantil. Tábua apoiada com o 
centro sobre uma base a qual oscila. Nela, as crianças montam (nas 
extremidades) subindo e descendo alternadamente. Quicongo: kangala/kangula. 
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Garapa: (banto) -s.f. caldo de cana; bebida refrigerante de mel ou açúcar com 
água; refresco líquido e adocicado de qualquer fruta. Quicongo/Quimbundo: 
ngwalavwa. 
Ginga/Ginga(r): (banto) -s.f./-v. movimento com o corpo/serpentear, balancear o 
corpo. Quicongo/Quimbundo: (s)zinga. 
Gogó: (kwa)  1. -s.m. pescoço da garrafa, gargalo. Fon: gok`; 
(banto/kwa) 2. -s.m. pomo-de-adão. Quicongo: ngongoló, Fon: k`g´, 
Ioruba: gògò ngò. 
  3. -s. mentiroso(a), pessoa que conta vantagens. 
Jabá: (kwa) -s.m. carne seca, charque. Ioruba: jàbàjàbà. 
Jibi/Gibi: (kwa) -s.m. qualquer revista em quadrinhos. Fon: (wì)wíví. 
Lambada: (FB) -s.f. golpe de chicote, golpe dado com lamba (banto/kwa) chicote, 
verga. Quicongo/Quimbundo: mbamba, Fon: lamba, Ioruba: lagbà. 
Lelé: (banto/kwa) -s.m. maluco, adoidado; ingênuo, indolente, simplório. 
Quicongo: lele, Fon/Ioruba: lilε´. 
Lengalenga: (banto) -s.f. conversa-fiada, enganosa, discurso sem fio, enfadonho, 
longo. Quicongo/Quimbundo: lenga-lenga<”ku-langa” anganar alguém. 
Macaco/Macaquice: (banto) -s. símeo; -adj. esperto. Quicongo: makaaku, plural 
de kaaku. -s.f. fazer trejeitos como macaco + Português: -ice. 
Maconha: (banto) -s.f. variedade de cânhamo usada como narcótico. 
Quicongo/Quimbundo: makonya, makanya. 
Mandinga/Mandingueiro: (banto) -s.f. bruxaria, ardil; mau-olhado. 
Quicongo/Quimbundo: mazinga, ação de complicar, impedir, por meio de feitiço. -
s.m. que faz ou pratica mandinga + Português: -eiro. 
Maracutaia: (banto) -s.f. engodo, trapaça. Quimbundo: ma(dia)kutola. 
Marimbondo: (banto) -s.m. vespa (inseto). Quicongo/Quimbundo: 
(ma)di(m)bondo, Umbundo: alimbombo. 
Miçanga: (banto) -s.f. contas de vidro coloridas, próprias para colares, brincos. 
Quicongo/Quimbundo: mi-nsanga. 
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Minhoca: (banto) -s.f. verme anelídeo. Quicongo/Quimbundo: (mi)nyoka, cobra. 
Mocotó: (banto) -s.m. patas de bovino,sem casco, usadas como iguarias do 
mesmo nome. Quicongo: makooto. 
Moleque: (banto) 1. -s.m. menino, garoto, rapaz. 
Quicongo/Quimbundo/Umbundo: mi- /mu-/ a- nleeke. 
  2. -adj. divertido, travesso. Quicongo/Quimbundo: nleku. 
Muquirana: (banto) -adj. avaro. Quicongo/Quimbundo: mukua nvuama. 
Perrengue: (kwa) -adj. coisa difícil, complicada. Ioruba: kpεlεngε. 
Pitoco/Cotoco: (banto) -s.m. qualquer pedaço pequeno de alguma coisa. 
Quicongo: kototo, plural bitoto + Português: toco, pedaço de alguma coisa. 
Quilombo: (banto) -s.m. povoação de escravos fugidos. Quicongo/Quimbundo: 
kilombo 
Quitanda: (banto) -s.f. pequeno estabelecimento onde se vendem verduras e 
frutas. Quicongo/Quimbundo: kitanda 
Quitute: (banto) -s.m. petisco, iguaria de sabor apurado. Quicongo (ki)lute. 
Sacana: (banto) -s. indivíduo desprezível, sem-vergonha, pessoa zombeteira, 
trocista, libertino. Quicongo/Quimbundo/Umbundo: sakana. 
Senzala: (banto) -s.f. alojamento de escravos no Brasil. Quicongo: senzala, 
Quimbundo: sanzala. 
Tanga: (banto) -s.f. calção de banho; parte inferior do biquíni. 
Quicongo/Quimbundu: tanga. 
Titica: (banto) -s. merda, excremento de aves, coisa sem valor. 
Quicongo/Quimbundo: tiitika/matika. 
Tutu: (banto) 1. -s.m. feijão cozido, engrossado com farinha, toucinho de 
porco, carnes salgadas. Quicongo/Quimbundo: (ki)tutu. 
  2. -s.m. dinheiro. Quicongo: tuntu, qualquer coisa abundante. 
Xinga(r): (banto) -v. insultar, ofender com palavras, injuriar. Quicongo/Quimbundo: 
singa. 
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Zanga/Zangado/Zangar: (banto) -s.f. irritação, briga. Quicongo/Quimbundo: 
nzanga/nzandu, -adj. aquele que sente zanga + Português: -ado, -v. irritar-se, 
provocar mau-humor. 
Zanza(r): (banto) -v. vaguear, andar ao acaso, distraído. Quicongo: zannza, 
 Quimbundo: nzana 
Zonzo: (banto) -adj. atordoado, tonto, distraído. Quicongo/Quimbundo: (ki)nzanzu. 
Zumbi: (banto)  1. -s.m. alma penada, fantasma. Quicongo: mvumbi. 
  2. -s.m. líder do quilombo de Palmares. Quicongo: nzumbi. 
Zunzum/Zunzunzum: (banto) -s.m. barulheira, boato. Quicongo: (ki)zunzu + 
Português: onomatopéia. 
 
Palavras conhecidas, porém não usadas: 
 
Aça/Aço: (banto) -adj. albino, pessoa ou animal. Quicongo: nkasa, Quimbundo: 
(h)asa e Umbundo: ohasa. 
Bafafá: (kwa) -s.m. mesmo que Bafabafa; (kwa) -s.m. tumulto, confusão, briga, 
discussão, conflito, gritaria. Quicongo: bufabufa / Ioruba: báfa báfa. 
Binga; (banto) -s.f. isqueiro. Quicongo mwinga (isqueiro, lampião). 
Bitelo; (banto) -s.m. diz-se de uma coisa exagerada em tamanho ou quantidade. 
Quicongo: (bi)nteelo. 
Bobó; (kwa) -s.m. comida feita de uma variedade de feijão, inhame, alguma outra 
mistura e camarão. Fon. abb. 
Budum/Buzum; (banto) -s.m. mau cheiro. Quicongo/Quimbundo: (ki)buzu. + 
português bodum < de bode. 
Cafundó: (banto) -s.m. lugar distante e atrasado. Quicongo/Quimbundo: 
(ka)mfundu. 
Cafuné: (banto) -s. ato de coçar, de leve, a cabeça de alguém , para provocar 
sono. Quicongo: kafunile<kafa. 
Cafungar: (banto) -v. procurar catar, meter o nariz onde não é chamado. 
Quicongo: kufunga/kavuca. 
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Cangalha: (banto) -s.f. cesto, posto no lombo do burro, para transportar 
mantimentos. Quicongo: kangala. 
Capanga: (banto) -s.m. guarda-costas, jagunço. Quicongo/Quimbundo: 
kimpunga/kimbangala. 
Cuca: (banto) -s.f. negra velha, coroca, bruxa, bicho-papão. 
Quicongo/Quimbundo: (ma/um)kuka + Português: coca, bicho-papão. 
Cucuia (foi p/ cucuia): (banto) -s. Cacuia: morrer, acabar, desaparecer. Quicongo: 
ka(n)kuya: cemitério. 
Engangento: -adj. rabujento, malcriado; cheio de si, atrevido. 
Quicongo/Quimbundo: nganji + Português: -ento. 
Fuá: (banto) -s.m. folia, algazarra. Quicongo/Quimbundo: mfwa(nza)/mufufwa. 
Jagunço: (banto) -s.m. valentão; guarda-costas. Quicongo/Quimbundo: 
(j)hangunso. 
Maromba: (banto) 1. -s.f. trapaça, esperteza. Quicongo: malomba; 
2. -sf. Nome popular de uma máquina grande e pesada usada na 
construção de cerâmicas (grifo - pesquisador). 
Molambo/Molambento/Esmolambado: (banto) -s.m. trapo, pano velho; mendigo; 
roto, esfarrapado. Quicongo/Quimbundo: mulamba (mulambi). 
 
 Realizado o levantamento desses vocábulos, e principalmente daqueles 
que são de uso corrente, dentro da comunidade estudada, em um segundo 
momento, comparou-se esse acervo lexical com os resultados obtidos por Alkmin 
e Petter em recente 26pesquisa, na qual as autoras classificam os dados 
encontrados em 3 diferentes categorias, que serviram de referência para ordenar 
os vocábulos encontrados após a aplicação desse questionário. 
 
                                                 
26 Palavras da África no Brasil de ontem e de hoje. Traz um levantamento de vocábulos de origem africana em uso no 
português do Brasil, atualmente, realizando um estudo histórico desses termos, através de registros de estudiosos dos 
séculos XIX e XX. 
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Categoria 1: termos que podem ser usados em qualquer interação social 
(encontrados 24 termos em comum com os 30 propostos pelas autoras, sendo 22 
deles usados pela comunidade): 
Caçamba, cachaça, cachimbo, caçula, capanga, carimbo, caxumba, 
cochilar/cochilo, corcunda, dengo/dengoso(a), fubá, gibi, macaco, maconha, 
marimbondo, miçanga, molambo, moleque, quilombo, quitanda quitute, senzala, 
tanga, xingar. Anexados à categoria: Babá, cangalha, chipanzé, curinga, 
encabulado/encabular, gangorra, minhoca, mocotó,  
 
Categoria 2: termos informais que, a depender do evento comunicativo, são 
substituíveis por outros (encontrados 6 termos em comum com os 9 propostos 
pelas autoras, sendo 5 deles usados pela comunidade): 
Bamba, bambambã, banguela, cafuné, catinga, mandinga. Anexados à 
categoria: Bagunça, binga, bitelo, bobó, cabaça, cafungar, camundongo, coque, 
cuca, fungar, futrica, fuxico, garapa, ginga/gingar, jabá, lengalenga, maromba, 
pitoco/cotoco, tutu, zanga/zangado/zangar, zanzar, zunzum/zunzunzum. 
 
Categoria 3: termos marcadamente informais, de uso restrito (encontrados 8 
termos em comum com os 17 propostos pelas autoras, sendo 6 deles usados pela 
comunidade): 
Angu, bunda, cafundó, cambada, cucuia, muquirana, sacana, zumbi. Anexados à 
categoria: aça/aço, bafafá, beleléu, budum/buzum, cocoroca/coroca, engangento, 




As evidências lingüísticas que podem complementar a lacuna da 
informação histórica subsistente são encontradas, conforme Castro (2001), na 
herança do léxico de origem africana corrente nos falares regionais brasileiros e 
no português do Brasil como um todo. Para a autora, é preciso não se perder de 
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vista certos fatores de natureza extralingüística que contribuíram para assentar as 
bases necessárias à instalação dessa matriz africana como parte do processo de 
configuração da nação brasileira. 
 De acordo com a definição dada por Bidermam (1978: 97), o léxico é 
formado por unidades heterogêneas, identificadas, delimitadas e conceitualizadas 
no interior de cada língua. Integram o léxico do português, segundo a autora, 
desde unidades simples monossilábicas, como as formas dependentes até 
unidades extremamente complexas, como as expressões idiomáticas. 
A partir da aplicação desse questionário, pôde-se confirmar que a 
presença de um acervo lexical de base africana proveniente de um fenômeno 
sociolingüístico, que aconteceu a partir do contato entre falantes de línguas 
distintas, iniciado durante a colonização do Brasil, é um exemplo da contribuição 
dos milhões de indivíduos, pertencentes a povos africanos, que foram trazidos 
para o Brasil para trabalharem como escravos (Castro, 2001; Bonvini, 2002). 
O uso e a vitalidade de termos marcadamente tidos como sendo 
pertencentes ao português brasileiro, revelam que o negro, outrora trazido como 
escravo contribuiu não somente com a configuração multiétnica da população, 
mas também segundo Castro (2001), com a formação e a difusão do português 















Falar é uma atividade humana, de acordo com Sapir (1980: 12), que 
sofre variação, sem limites previstos, na medida em que se passa de um grupo 
social a outro, porque falar é uma herança puramente histórica do grupo, produto 
de um uso social. O vínculo contextual da ação e interação social faz com que 
toda a atividade de fala se ligue à realização local, de uma forma complexa, uma 
vez que a contextualidade é reflexiva e o contexto presente é, em princípio, aquele 
que irá colaborar com a realização do contexto seguinte. (Marcuschi 1986, López 
2004).  
Ao se realizar uma pesquisa que teve por objetivo verificar a presença 
de elementos de origem africana, nos dias atuais, através de dois momentos de 
grupos folclóricos, do Estado de São Paulo, ligados à Congada, pôde-se concluir 
que durante o acontecimento festivo, de acordo com Lucas (2002), existe um 
repertório musical que guarda semelhanças com aquelas realizadas por 
comunidades tribais africanas. Música e dança se juntam em uma prática 
indispensável à experiência ritual. Todas as seqüências de apresentação são 
carregadas pelas vozes cantantes, pelos corpos em dança, por instrumentos 
musicais ritmados e extremamente percussivos. 
Quando executam as canções, muito da personalidade dos congueiros 
é incorporada às letras das músicas, demonstrando a maneira particular como 
cada grupo interpreta a tradição. Cada canção executada está carregada de 
experiências pessoais ligadas ao universo da Congada e conseqüentemente ao 
universo mítico do antigo reino africano do Gongo.  
Mesmo com um vocabulário essencialmente português, as letras das 
músicas cantadas, durante o tempo festivo em que acontece a Congada, 
assumem um importante significado na relação de permanência e continuidade 
das culturas orais, recriando muitas vezes, por meio de um jogo de palavras, o 
continente africano, em terras brasileiras. 
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Segundo Lucas (2002), ao longo de sua história, os rituais de Congada 
se espalharam pelo Brasil e acabaram por se redefinir conforme as próprias 
transformações impostas pelos contextos locais nos quais se inseriram. 
Nas palavras de Seu Chico Preto, ficam claras as recordações 
legendárias que fundamentam e estruturam a natureza do compromisso com a 
tradição passada de pai para filho e com o sentimento de fé diante daquilo que é 
sagrado: a música, o canto, a dança, os bastões em constante evolução e a 
devoção a São Benedito. Existe também a lembrança marcante do avô, o ex-
escravo negro trazido da África, que morreu aos 112 anos sem nunca ter usado 
calçados. Esse sentimento de fé, segundo Lucas (2002), conseqüência do caráter 
sagrado das canções e dos próprios instrumentos que executam as músicas, é 
comum em diversas sociedades africanas. 
Com base no que foi pesquisado pode-se dizer que os elementos 
herdados de várias culturas africanas se encontram presentes em letras de 
músicas de grupos de Congada do Estado de São Paulo e também nas narrativas 
orais de informantes que praticam o ritual festivo da Congada. O folguedo, nos 
dias de hoje, estabelece o elo entre a lembrança de uma África mítica situada em 
um tempo sagrado, circular, que une o passado e o presente de congueiros 
negros, brancos e mestiços com a realidade da comunidade que pratica esse 
mesmo folguedo. 
Além daquilo que foi observado, coletado e analisado por meio das 
letras de músicas, das narrativas orais e do questionário, verificou-se que os 
elementos de origem africana estão presentes também, no corpo, na dança, na 
gestualidade, no ritmo vigoroso dos Congos, no culto aos santos de devoção e na 
maneira festiva com a qual a fé é celebrada, antes, durante e depois da Congada. 
Muito mais ainda pode ser visto e estudado, uma vez que o tema parece ser 
inesgotável. Abrem-se, dessa forma, as possibilidades futuras de novos estudos 
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